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سعیدعبد اللطيف فودة 
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THE ASH'ARIS AND THE MATURIDIS 


The Points of Disagreement between 


تارااقتج للیزاسات‌والتشی ‏ 9 0 0 2 


الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على سیدنا محمد أفضل الانبیاء والرسلین, 
وعلى آله وصحبه ومن تبعهم بإحسان إلى یوم الدین. 

آما بعد» 

لا یکتمل الانسان الا بالاطلاع على العارف والعلوم» لیستعد بذلك للعمل بهاء 
وخير العلوم علم التوحيد. ولا سي إذا كان على طريقة fal‏ السنة del Aly‏ الذین هم 
درة التاج وخير من اقتفی سنة النبي عليه الصلاة والسلام» وأشهر من آنتجوا بثمرات 
آفکارهم وجدهم واشتغالهم عوالي العارف والعلوم الإسلامية» ورتبوها وصنفوها حتی 
صارت معلومة مشهورة بين الناس» لا يحجم عن العلم بها الا غير عارف بقيمتهاء ولا 
ببخل بها الا غير طامع في نيل الثواب والدرجات العلا في یوم الدین. 

وخير العلوم علم التوحید. فهو الفقه الأكبرء وهو Ob‏ القلوب. وأساس العمل 
الصالح طريقٍ السلوك إلى رب العالمين» فلا يستقيم لسالكِ طريق عمل إلا بعد تصحيح 
الاعتقاد. وبإتقان الدقاتق يزداد رفعة وعلوا وتنفتح عليه أنوار الملك العلام OB‏ العلم 
يكسبه ملكات لم تکن» ويرفعه درجات. والله يزيد بفضله من يشاء. 

وقد رتبنا هذا الكتاب على قسمينء القسم الأول جعلنا فيه شرحاً رائقاً مفيداً 
لرسالة ابن كمال باشا في مسائل الخلاف بين الأشاعرة والاتريدية في علم التوحید أودعنا 


* 


فیها بعض العارف والتحقیقات من نتائج أقكان العلا مسقي تناها شا (hes:‏ 
للشاربين» يفرح بها المبتدئ والمنتهي بإذن الله تعالى. وأما القسم الثاني فقد رتبنا فيه آربع 
رسائل مفيدة لطلاب هذا العلم الشريف» الأولى: مقدمة في الاعتقاد وأسس النظر 
والفکر والثانية: هي كتاب اللمعات في العقائد. وهو اختصار لكتاب اللمع للإمام أبي 
المعالي الجويني رحمه الله تعالی الذي اشتغلت عليه الدكتورة فوقية محمود وأخرجته إخراجا 
dae‏ فأحببت أن أقربه لطلاب العلم وأزيد عليه بعض الزیادات. والرسالة الثالثة هي 
كتاب التحصيل في أصول الدين وهو مختصر لكتاب الشيخ العلامة محمد بن yl‏ عليان 
الشافعي أحد علماء الأزهر الشريف» وكتابه هذا رائق لطيف الحجم» إلا آني اقتصرت على 
لبابه» وذكرت فيه رژوس مسائله بحيث تكون ذكرى لطالب العلم يتذكر بها أصول 
مسائل هذا الفنْ الشريف. ويحيط ببعض آقوال العلاء في مختلف السائل والثالثة هي 
خلاصة OLS‏ مشهور معلوم هو OLS‏ الاعتقاد والهداية إلى سبيل الرشاد للإمام أبي بكر 
البيهقي» ذكرت فيه خلاصة ما ذكره من الاعتقاد وجردته في آغلبه من الآدلة إلا في بعض 
الأبواب» وجمعت فيه فوائده التي نثرها في آثنائه» وفرقها في آبوابه» فجعلناها بين يدي 
القارئ الكريم ليسعد بها ويستفيد من ثمراتها. 

وأعتمد في هذه الرسائل على عبارات مؤلفيها غالباً إلا في بعض تقديم وتأخيرء 
وتجميع وتألیف. وترتيب وتهذيب وتقريب» وتوجيه لما جاء مجملاً أو بعيد المعنى. 

أدعو الله تعالى اللطيف الخبير أن يتقبل هذا العمل بفضله ومنه وکرمه وأن يجعله 
في ميزان حسناتناء والصلاة والسلام على أشرف الأنبياء والرسل وخاتمهم ومقدمهم في 
يوم الدين سيدنا محمد وعلى آله وصحبه ومن أحبهم بحبه واهتدى بهديهم. 

وليس لنا إلى غير الله تعالى حاجة ولا مذهب 
كتبه 


سعيد فودة 


شرح رسالة 
مسائل الاختلاف بين الأشاعرة والاتريدية 
للعلامة ابن كمال باشا 


الحمد لله رب العالین» والصلاة والسلام على سیدنا محمد أفضل الانبیاء والرسلین 


وعلى من تبعه واهتدی مهديه إلى یوم الدین. 


وبعد» 


فهذه الرسالة من تألیف الامام العام ابن کال LEG‏ (۹40-۸۷۳ه)» وهو من 


(۱) هو الامام العام العلامة شمس الدين أحمد بن سلیمان بن كال باشاء أحد موالي الرومية» سب إلى جده 


واشتهر بابن كمال باشا زاده أو ابن الكمال الوزین وعرف ب«مفتي الثقلین» لوسع اطلاعه وعمق إحاطته 
بالمسائل الشرعية وقوة محاكمته في المناظرة. وقد أعطاه السلطان سلیان القانونی (9575ه - ٤۹۷ه)‏ 
مدرسة جده السلطان بايزيد خان الثاني AAA)‏ -918ه) بعد سنة BAY‏ ومكث فيها إلى أن صار مفتيا 
بالقسطنطينية؛ أي: مفتي الخلافة العلية العثانية» وبالأحرى شيخ الإسلام في الدولة العثانية» وذلك پیا بعد 
وفاة المولى علاء quill‏ علي SILI‏ الشهير بزنبيلي علي أفندي في سنة ۹۳۲ هب ودام في ذلك المنصب إلى أن 
توفي في عهد السلطان سلیمان القانوني. أخذ العلم عن الشهورین مثل المولى لطفي المزبور التوقاي (ت 
١‏ ه)» والمولى مصلح الدين (مصطفی) القسطلاني (ت ٠١‏ 9ه). والمولى حيبي الدين محمد بن إبراهيم 
الشهير بابن الخطيب أو خطيب زاده (ت ۹۰۱ه-). والمولى سنان الدين يوسف المعروف بابن العرّف أو 
عرف زاده. ومن تلامذته المولى محبي الدين باشا ا مالي (ت ١‏ 5 4ه). والمولى سعد الله بن عيسى المعروف 
بسعدي جلبي (ت ۹4۵ه). وقد تولى مشيخة الإسلام بعد وفاة شيخه ابن SST‏ ومنهم أبو السعود 
الع‌ادي (ت ۹۸۲ه) المفسر الذي تولى منصب المشيخة لمدة طويلة. وبعض العلاء بالغوا ففضلوا ابن 
کال LAL‏ على أكابر علماء الشرق أمثال العلامة التفتازاني والفاضل السيد الشريف الج جاني. 

وقد كان ابن كمال باشا مدافعاً عظيراً عن عقيدة أهل السنة» ووقف موقفاً شديداً ضد الروافض الشيعة 
حتی شارك في معركة جالدیران ضد الصفوية. = 


۱۰ 


علماء الدولة العشانية الشهورین» كان معاصراً للامام السيوطي واشتهر الاثنان في ذلك 
العصر بالا حاطة بمختلف العلوم. حتی عقد بینه| العلاء مقارنات عديدة ومفاضلات. 
ولا يخفى على العارف [bee‏ تفاوتی| وتفاضلها في بعض العلوم. وعلى الجملة فابن ىال 
باشا كان أسبق وأعلى شأناً في العلوم العقلية» والامام السيوطي كان آوعی في النقلیت 
ومقام الائنین محفوظ مرفوع. 

وقد دلني على هذه الرسالة بعض من درس عندي بعض دروس» وهذه الرسالة 
متميزة بالرشاقة والدقة |S‏ هو الشأن في كتب ابن کال باشاء ولا اطلعت عليها أحببت 
منذ ذلك الحين أن أضع عليها شرحاً أهديه لطلاب العلم عسى الله تعالی أن ينفعنا به 
وإياهم» ويكتب أجرنا عنده إنه جيب الدعاء. 

ولاختصار الرسالة» أحببت أن يكون الشرح مناسباً هاء بحيث إذا قرأها الطالب 
المبتدئ في هذا العلم حصّل مقاصدهاء وأحاط فکره بجملة من هذا الفن» وعرف سبب 
الخلاف ودرجته. وميز بين الخلاف اللفظي والمعنويء وبين الأصلي من المعنوي CE ills‏ 
وأفادت النتهي ليستجمع بعض أهمٌ منازع الاختلاف والادلة وجهات النظر وفي هذا ما 
لا يخفى على أحد من الفوائد العظيمة القدر. 

وها نحن نشرع بشرح هذه الرسالة الشريفة. 


= أما كتبه فكثيرة العدد جداً: منها التجريد في أصول الدین» وتحقيق الكلام في علم الكلام؛ وحاشية على 
الأمور العامة من المقاصد. وأخرى على الأمور العامة من الواقف. وعلى قسم الإلهيات منه. ورسائله 
كثيرة العدد» وله تفسير کامل» وتفسير لعدد من السورء وحاشية على البيضاوي وعلى حاشية السيد 
الشريف على SLES‏ وله في علم الحديث كتب عدیدة Gy‏ الفقه أيضاً منها شرح مصابيح السنقه 
وشرح صحيح البخاري» وإصلاح الوقاية في الفقه وتغيير التنقيح في أصول الفقه. وشرحه وحاشية 
على أوائل التلويح للتفتازاني» وله رسائل وكتب عديدة في اللغة والنحو والصرف والفلسفة والمنطق 
والتصوف والتاريخ والتراجم. [اعتمدنا في نص هذه الرسالة وفي ترجمة المصنف على محققها الدكتور 
الفاضل سيد باغجوان الذي حقق هذه الرسالة مع بعض الرسائل الأخرى لابن كمال باشاء تحت عنوان 
«خمس رسائل في الفرق والمذاهب؛. المطبوع في دار السلام ط ۱۲۵۰۱ ه-۲۰۰۵م]. 


7 البلری 

سوم 
اعلم أن الشيخ آبا الحسن الأشعري إمام أهل السنة ومُقدّمهم ثم الشیخ آبا منصور 

الاتريدي oly‏ أصحاب الشافعی وأتباعه تابعون له في الأصول وللشافعي في الفروع 


قال الأستاذ: 


oly‏ أصحاب Yl‏ حنيفة تابعون للشيخ أبي منصور الماتريدي في الأصول ولأبي حنيفة في 
الفروع. 

كذا أفادنا بعض مشايخنا رحمه الله تعالی. 
أقول: 

آهل السنة هو اسم جاعة المسلمين» وهم الطائفة الذين أحسنوا فهم الشریعق 
وتمكنوا من حقيقة أصوهاء وم يقطعوا إلا بیا قطع به الشرع في التقولات. وم يجزموا إلا با 
لا تتردد به العقول في باب المعقولات» وأخذوا بالحکات وابتعدوا عن التشاهات 
فحملوها على المحكم من الكتاب» متبعين في ذلك كله ما كان عليه الرسول عليه الصلاة 
والسلام وصحبه الکرام ول يصرفوا نضّاً من الشريعة عن ظاهره مهما أيده الدلیل ود 
يصرفه عن معناه قاطع. وهذا الاسم يجمع طائفة كبيرة من علماء الإسلام؛ بل هي الطائفة 
الغالبة بحيث إذا قورنوا بغيرهم من الفرق اضمحل الآخرون» وبّدوا كذرة تراب في 
الصحرای أو كنقطة ماء في حيط الأرض. 

ويندرج فيهم علماء ‏ لا pee‏ هم - في الفقه والحديث واللغة والأصول والمنطق 
والتفسير والنحو والادب وسائر العلوم العقلية والنقلية» بحيث لو أراد الواحد إحصاءهم 
لعجرّ آمام بحرهم الواسع؛ وسكنت جوارحه أمام أمواجهم المتدافعة وليس في كلامنا 
هذا مبالغة» فما على من يريد التحقق إلا مراجعة كتب أعلام الرجال من العلماء والزعاء 
وأعلام التاريخ» فسيجد ما تنبهر به نفسه وتتوقف مندهشة أمام لوامع آياتهم. 


وآهم ما يتميّز به آهل السنة عن غيرهم علم التوحيد» وهو علم الکلام وعلم 
آصول الدین؛ ويستوي معه في ذلك الحكم علمٌ أصول الفقه» نعم إن أصوهم في علوم 
الفقه أيضاً تجمعهم. وكذلك التفسير وشروح الحديث وغيرها من العلوم» ولكن قد 
يشاركهم في نظرهم وبعض معارفهم في هذه العلوم غيرهم» ويبقى تميزهم في علم أصول 
الدين (علم التوحيد) وعلم أصول الفقه؛ هو الأصل. 

ولذلك يدرج بعض العلماء علم أصول الفقه كمميز لأهل السنة بالإضافة إلى علم 
التوحيد» وهذا الأمر لیس ببعيد بل أراه لازماً محققاً؛ خاصة إذا عرفنا أن بعض مبادئ علم 
J pol‏ تستمدٌ من علم التوحيد؛ وإذا علمنا أن حققي العلماء اعتبروا أصول مسائل علم 
أصول الفقه مسائل كلامية عقائدية» كحجية الكتاب والسنة والإجماع. بغض النظر عن 
تفريعاتها التي هي مسائل أصولية. ولا يخفى على القارئ دقة هذا النظر والتحقيق. 

وأكثر ما يرجع إليه تميز elle‏ أهل السنة في العلوم الأخرى كالتفسير والفقه 
واحدیث وغیرها ها يوول آخبرا إل هذین العلمرق Met ALLL‏ مسائل مشر By‏ يليت Leb‏ 
من الدین قطعاء ترجع من جهة من الجهات إلى الأصول وان GAS‏ كونها فرعية أو تفسيرية 
as‏ 

وأما الأصول التي يتميز بها آهل السنة في علم التتوحيد عن غيرهم من الفرق 
الإسلامية فهي أصول جليلة» فمنها ما يرجع إلى النهج والطريقة ومنها ما يرجع إلى نفس 
المسائل. فما يرجع إلى الطريقة والمنهج جمعهم بين العقل والنقل» وعدم تسرّعِهم بالقطع في 
ما لا يُقطع فيه سواء كان عقلياً أم نقلياًء فلم Led‏ أن بعض النقليات قطعية صريحة وهي 
ليست كذلك كما فعل الشيعة الإمامية في النص على الإمام وبالغوا في ذلك حتى جعلوه 
أصلاً من أصول الدين» ولا كما صنع المعتزلة في مسألة المنزلة بين المنزلتين» ونحوهم ما 
قال به الزيدية والإباضية فيهاء ولا ى) فعل المجسمة والکرامية حين مشوا على ظواهر 
نصوصء فشبهوا الله SLE‏ بخلقه وهم يحسبون أنهم يحسنون صنعاً. ومع أهل SALI‏ 


بعض العقلیات قطعية آساسية وهي لیست |S CUS‏ فعل العتزلة يوق che phe‏ ظواهر 
الس فادعوا أن الانسان GE‏ فعله» وأن فعله من جنس فعل الله بحيث یتصور التدافع 
بينهماء وحين قالوا: إن اخسن والقبح ثابتان في نفس الأمرء وأن آفعال الله تابعة لذلك. 
فأوجبوا بعض الأفعال على الله تعالى» ومنعوه من فعل بعض الجائزات الممكنة الداخلة 
أصلاً تحت القدرة» ولهذا الأمر اضطروا إلى نفي الارادة لله واعتبروها فعلاً لله لا صفة. 
وكا فعلوا حين تهافتوا في قوم Ob‏ فاعل الكبيرة في منزلة بين OI pl‏ وادعى بعضهم أن 
ما ورد من الأحاديث في خروج فاعل الكبيرة من النار في اية المطاف انا هي أحاديث 
مدسوسة تسربت إلينا من الإسرائيليات! وعاونهم في ذلك الشيعة الإمامية والإباضية! 

فتجنّب أهل السنة الضلال والغلط في كلا HBL‏ ولذلك لا ترى لهم أصلاً 
اعتمدوه We‏ لقطعيّ شرعي أو ie‏ ولا تجدهم قطعوا بشيء لم يقطع به الشرع أو 
العقل» ولذلك كانوا أعدل الفرق وأقربهم إلى الحق والصواب. 

all‏ مها شاف فش آهل لين اک ما تمو وا تس بای الب 
والصواب الظاهر واللامع» فمن أجل أصوم القول ob‏ الله فاعل تاره لا يصدرٌ في 
فعله عن سبق وجوب ولا شيء ما Ska!‏ الاختیار وبهذا تمیزوا عن الفلاسفة القائلين 
بكون الله موجباً بالذات وعن العتزلة - ومن تبعهم من الشيعة الامامية والزيدية 
ونحوهم - القائلین بالوجوب على الله تعالى وبلزوم کون فعله على مقتضی الصلاح أو 
الأصلح GE‏ في نفس الامر. وبهذا تميز أهل السنة Lad‏ عن الشيعة الامامية والزيدية 
وغیرهم من SE‏ بالذکورین. 

وجزم أهل السنة أيضاً بالتنزیه لله تعالى في ذاته وفي صفاته Gy‏ آفعاله. فخالفوا 
الجسمة عندما شبهوا الله تعال من حیث الذات بالخلوقات» فأثبتت الجسمة له حدا 
وجهة وحلول الحوادث في ذاته أفعالاً وصفاتِ ونفی أهل السنة ذلك كله كما نموا 


1١: 


التركيب عن ذات الله تعالى» بخلاف المجسمة الذين أثبتوا الجوارح وسموها بصفات 
الأعيان في مقابل صفات المعاني. 

وخالف i‏ السنة Da‏ في أفعال الله تعالی وصفاته» حيث أثبت المعتزلة خلق 
الأفعال» فقالوا SL‏ العبد يخلق فعله بقدرته» وآن آثر قدرة العبد من نفس نوع أثر قدرة الله 
تعالى» وهو الإيجاد لا من شىء وخالفهم أهل السنة لأن أفعال الله خلقٌ لا من شيء. 
وأفعال الإنسان تصرف في خلق الله بالکسب. بالقدرة التي خلقها الله فیهم» فهم لا يقولون 
بكون الانسان مضطراًء ک| لا يساوون بين حقيقة فعل الله وهو الخلق لا من شيء - وبين 
حقيقة فعل الإنسان الذي هو كسب لشيء. ففعل الانسان قائم به» وفعل الله غير قائم 
بذاته» أي إن فعل العبد محله ذات العبد. ely‏ فعل الله تعالى فليس محله ذات الله تعالی؛ 
وفعل الإنسان يزيده نقصاً أو Als‏ ولكن الله Ube‏ لا يتكمل بأفعاله» بخلاف ما يزعمه 
الجسمة وأتباع ابن تيمية» وهذا أصل عظيم راجع إلى تنزيه الله تعالى في صفاته وأفعاله. 

وكذلك خالف أهل السنة من قال إن الماهيات ثابتة في نفس الأمر وأن الله لا يفعل 
إلا إكساب هذه الماهيات الوجود أو عدم إكسابها ذلك. وخالفوا من ادعی من الفلاسفة 
أن العالم بعد صدوره عن الله فهو قائم بفسه أي إنه يستغني بعد وجوده عن إيجاد الله 
تعالی وإمداده للبقاء» فیقولون إن البقاء للعالم ليس فعلاً لله تعالى. 


وخالف Lal‏ السنة من ادّعى وجود قوىّ مودعة فعالة موجدة بذاتها بعد أن خلقها 
ail‏ وأثبتوا احتياج الجميع دائياً في كل حظة من حظات الوجود إلى إمداد الله تعالى له 
بالوجود بتعلق قدرته به على وفق الإرادة والعلم. 

ولذلك لم يوجب أهل السنة على الله تعالى GSI‏ فعل من الافعال کارسال الرسل 
وقائوا هو [ass‏ من abl‏ تعالی ولو شاء آن لا برسل إل البشر رسولاً لا كان ذلك قادحاً في 
آلوهیته. وكذلك خالفوا العتزلة الذين آوجبوا على الله تعالى العقاب والثواب» مستندین 


۱۵ 


في ذلك إلى التحسین والتقبیح cele‏ وإلى کون آفعال الله بمقتضی الأمور الثابتة في نفس 
Abs abl OLS VI‏ 

ولذلك فاننا نقول: إن الذين شبّهوا الله تعالى في ذاته کالجسمت هم غالباً يشبهونه 
في صفاته وآفعاله بالخلوقات وأما العتزلة فلم یشبهوا بالذات» بل شبهوه بالصفات 
cle jas‏ وبالأفعال فأثبتوا الوجوب والصلاح أو الأصلح» وخلق الأفعال ومشامة فعل 
الانسان لفعل الله في الجنس. ولذلك فهم مشبهة في الأفعالء كا أن الجسمة مشبهة لله في 
الذات والصفات أثبتوها على وفق ما هو في الشاهد وغایروا بينها وبين ذوات الخلوقین في 
الشکل والصورة. 

فهذه أصول مهمة يتميز بها أهل السنة عن غیرهم من الفرق» أحببْت أن لفت 
النظر إليها قبل الشروع في شرح هذه الرسالة اللطيفة لتکون bb iis‏ ولتکون قواعد 
يستحضر ها القاری ol Al‏ آثناء تفهمه لبقية السائل. 
الامام الأشعري والامام الماتريدي: 

والامامان أبو الحسن الأشعري وآبو منصور الاتريدي هما اللذان حققا هذه 
الأصول» وأبطلا قواعد الخالفین وآعلنا مناظرتبم وتصدیهم لاقامة الحق في هذه 
الأصول العظيمة» وبادرا بحمل هذه الهمة مع تلامیذهم وآتباعهم. وتصدیا لنشر 
الکتب التي فيها إحقاق GH‏ وابطال الزيغ في الآفاق» وبعثا تلاميذهما بعد اعتنائه) 
ببنائهم tly‏ فكرياً حقيقياًء لا خطابياً شعرياً. وقد أشرت إلى هذا الأمر في كتاب بحوث في 
علم الكلام» وما oli Sd‏ هناك عن الإمام الأشعري ينطبق على الإمام الماتريدي. ولا رای 
علاء الأمة مجاهدة هؤلاء في إقامة أصول الدين وإعلامهاء شهدوا لهم بهذه الجهود 
العظيمة» واعترفوا بفضلهم» ووافقوهم على بيانهم بعد تحقيقهم له وآنزلوهم منزلتهم 
التي تليق بهم» فصار أكثرهم ينتسبون إلى الامام الأشعري والاتريدي OY‏ هذين صارا 
[Le‏ على الأصول الصحيحة للدين» فبهذا صاروا أئمة لأهل السنة. 


۳۹ 


ونحن لا ندعي عصمة آحد غير النبي عليه الصلاة والسلام» ولا ندعي الکیال 
لأحد من الخلق مهما بلغت منزلته في العلوم. ولذلك فاننا لا نقطع بأن ما تفرد به بعض 
علماء السنة عن إخوانهم» هو الحق وبأن غيره ضلال وحض کفر لاء بل اختلافهم غالباً 
قائم على الأمور المحتملة» ولنا أن نصوب بعضهم فیا اختلفوا فيه» وذلك لا یعود 
بالتضلیل على ال خرین ولا بالتبري منهم» وکیف يصح البراءة من علماء ا هدى وأعلام 
الحق؟! 

ولوجوب اختلاف النظار ‏ عادة ‏ في بحثهم ولو في بعض اخهات. خاصة في 
دقائق هذا العلم الجليل» والسبب في هذا الاختلاف اختلاف جهات النظر أحياناًء أو 
الالتفات إلى معانٍ معينة وتسليط الحكم عليها دون غيرهاء ولو لوحظت مع غيرها 
لاختلف الحكم» وربا تتحد زاوية النظر وله ولكن يختلف مُؤدَى bl‏ فيختلف 
الحكم الناتج لاختلاف الناظرين وتفاوتهم في ملكاتهم والمقدمات التي يبنون عليها. وهذه 
قد تكون في مسائل أصلية كالتي سبق لفت النظر إليهاء وقد لا تكون فيهاء وهذه إما أن 
یکون الاختلاف Lat byes‏ ومتوجهاً عل الحل نفسه ومن وجهة النظر نفسها آو 
تختلف |حدی هذه الاعتبارات» وسنری أن هذا النوع من الاختلاف قلیل جدا بين أئمة 
أهل السنة» وإن وجد فهو في فرعي لا أصلّ. وسيتضح كيف أن الأصول الكلية لم rat‏ 
فيها خلاف بين [مامی أهل السنةء وقد يكون الخلاف لفظياًء أي جرد اختلاف راجع إلى 
اللفظ مع الاتفاق في الحكم في العنی. 

فصار حاصل الخلاف كم يلي: إما أن يكون معنوياً أو لفظياًء والمعنوي إما pel‏ أو 
فرعيّ. فالاختلاف في الأصول بين fal‏ السنة لم يحصلء ولا ينبغي أن يحصلء وأما الخلاف 
العنوي الفرعي فقد يحصلء ولكنه لا يضر كا سيتبين لك» والخلاف اللفظي حاصلء ولا 
عبرة به عند المحصلين. 


۱۷ 


وقد اث شتهر أن الامام آبا منصور الماتريديّ حنفيٌ» وله کتب في الأصول على طریق 
التکلمین؛ منها کتاب التوحید» وهو کتاب نفیس جدا وکتاب تأویلات أهل السنةه وهو 
تفسیر جلیل للقرآن منه یعرف القاری مکانة الامام الماتريدي» ومنزلة متقدمي آئمة آهل 
السنة في العلم. 

و اما الامام الأشعري» فبعض العلاء یقولون: هو شافعي الذهب. وبعضهم یقول 
هو مالكي الذهب. وهذان الأمران مشهوران وقد قال بعض: cana‏ 
هذين الذهبن. ولکن قال بعض الناس: إن الأشعريّ حنفيّ ESCA Be U OY‏ 
أل يعرف من أد من ره شا إلا لا مد ابا شوش 
فيحتمل إذن أن يكون الأشعري Lam‏ كذلك» وقد ذكره , بعض العلاء في طبقات الحنفية. 
وهذا القول بعید. فقد ذكره الشافعية والمالكية في طبقاتبی فضلاً عن أن الشهور هو ما 
تقدم. وأياً ما كان مذهبه فهذا دليل على أن العلیاء يتنازعون هذا الإمام العظيم فيا بينهم» 
فأصحاب كل مذهب يودّون لو يكون منهم» وهذا فخر Gly‏ فخر لو حازوه. 

ويجب الالتفات إلى أن اتَباعَ العلماء للإمام الأشعري وللإمام الماتريدي لم يجئ 
اعتباطاً ولا من دون مسوغات ولا مبررات» بل جاء نتيجة لاستحقاقه| ذلك المنصب 
والمكانة العالية. والمنزلة الجليلة يحوزها العلماء بجهودهم التي يبذلونهاء وباستحقاقهم ها 
يعترف لهم العلماء الآخرون بمنزلتهم ويضعونهم في مکانهم اللائق بهم ولا تؤخذ المكانة 
استلاباً ولا اعتباطاًء أو تواطؤاً ىا يظن بعض المغفلين. 

وهنا نود الإشارة إلى أمر معین» وهو أن الإمام الأشعري اشتهر أنه كان على مذهب 
الاعتزال» وكان أستاذه أبو Ge‏ الجبائي من كبار المعتزلة» ودام الأشعري معهم إلى سر 
الأربعين» وقد بلغ فيهم درجة عالية» حتى كان أبو Cle‏ ينيبه عنه في مناظرة الخصوم» وبلغ 
الأشعري من العرفة بدقائق مذهب الاعتزال ومناهجهم الغاية» وقد مر بمرحلة متطاولة 


۱۸ 


من عادة النظر في كثير من السائل الاعتزالية» ومناقشة مشایخ الاعتزال دون الانفصال 
عنهی حتی إذا لم یعودوا یستطیعون الجواب عن العدید من إشكالاته» اعتزل الناس 
وعکف عل النظر في المذاهب والاقوال. حتی وصل إلى ترجیح مذهب آهل السنة كا 
حققه وتبين له ورأى النبيّ الكريم يك بشارةً له على ذلك الأمر Slabs‏ لفؤاده. فخرج 
على الناس وأعلن الانفصال عن المعتزلة» وصار يجتهد في تأكيد مذهب أهل السنة وتثبيته 
بالدلائل وبالرد على الخصوم. 

وقد ظن بعض الناس ST‏ رجوعه عن الاعتزال كان فجأة أو عقب رؤيته النبي BS‏ 
ودون مقدمات dole‏ ى) ذكرناهاء والحق خلاف هذاء كما تدل عليه الروايات والعادة 
an‏ 

وبعض السذج من يدّعون النظر والاجتهاد عاب على الآشعري خروجَه عن 
مذهب الاعتزال ومناظرته لمشايخه بعد ذلك واذعی أن هذا خيانة هم! وهذا نظر سقیم 
يدل على مرض في قلب قائله. فبالله علیکم هل الخيانة تکون بالالتزام با تبین له أنه 
الصواب أم بالنفاق لشایخه واظهاره أنه pe‏ هم وهو في الحقيقة معارض؟ نم كيف تکون 
خيانة وقد عرف عنه مناقشته لهم وهو منتسبٌ إليهم ولكن لا عجزوا عن الرد على 
إشكالاته التي وجهها على الذهب الاعتزالي» أعلن بصراحة ویضورة د وقدل fe‏ 
جرأته ورجوعه إلى المذهب الحق» فهل هذا التصرف يقال عنه خيانة؟! إن من يصف هذا 
الوقف بهذا الوصف هو ساذج غافل القلب بليد الذهن له مارب خبيثة. 

وأما الإمام الاتريدي. فلم یعرف عنه أنه كان من المعتزلة» وبعض المشايخ يعتبرون 
هذا دلیلاً على صفاء مذهبه وخلوه عن الاعتزال والاختلال» ومع آننا نعترف بصفاء 
مذهبه» لكن مجرد ما ذكروه ليس dy‏ على ما یزعمون» مع آنا نقول إنه لم يوافق المعتزلة في 
ماهو من oh pel‏ يتميزون به عن أهل الحق» بحمد الله تعالی. 


۱۹ 


وندعو الله تعال أن يكتب هذين الإمامئن LS‏ الثواب الجزيل على ما بذلاه من 
النصح للمسلمين» وندعو الله تعالى أن يكتب لنا الاندراج في أعمال الموفقين والسائرين 
على طريق المهتدين المحققين» بفضله وكرمه وَمَنْهه آمين. 

وبعد هذه المقدمات الضرورية التي نرجو أن تكون نافعة» نشرع في بيان المسائل 
بعون الله تعالى. 


المسألة الأولى 


قال الأستاذ: 

ولا نزاع بين الشيخين وأتباعهما في VS pel‏ إلا في اثنتي عشرة مسألة. 
الأولى: 

قال الاتريدي: التكوين صفة أزلية قائمة بذات الله تعالى كجميع صفاته» وهو غير 
الكوّن» ويتعلق بالکوّن من العالم وكل جزء منه بوقت وجوده. كما أنَّ إرادة الله أزلية تتعلق 
بالمرادات بوقت وجودها وكذا قدرته تعالى الأزلية مع مقدوراتها. 

وقال الأشعري: نبا صفة حادثة غير قائمة بذات الله تعالى» وهي من الصفات 
الفعلية عنده لا من الصفات الأزلية. والصفات الفعلية كلها حادثة كالتكوين والإيجاد 
Glens‏ وجود العام بخطاب كُنْ. انتهى. 


wh 


اقول: 

السائل الدينية يقسمها بعض العلاء إلى آصول وفروع» ویطلقون اسم الأصول 
على علم التوحيد» وبعضهم یدرج معه علم آصول الفقه. ویطلقون اسم الفروع على الفقه 
ونحوه. وبعض العلاء یقسمون نفس مسائل علم التوحید إلى قسمین: الأصول والفروع 
(۱) یقصد بقوله «ني الأصول» هنا أي: في علم التوحيد. ولا يريد أن جیع هذه امخلافات أصلية بمعنی أنه 


يترتب عليها تبديع أو تکفیر» كا لا يخفى» فالأصول يراد به هنا ما يقابل الفروع المراد به علم الفقه. وليس 
ما يقابل الفروع في علم التوحيد. 


CIS? 
ete ويقصدون بالأصول ما تنبني عليه الذاهب» وبالفروع ما سواه» وهم في التفريق‎ 
طرق مختلفة. والصنف قد يريد بالأصول المعنى الأولء وقد يريد بها المعنى الثاني» فعل‎ 
لم يختلفا في علم التوحيد إلا في المسائل التي ذكرها.‎ LY المعنى الأول فالمراد أن هذين‎ 
التوحيد في المسائل التي عددهاء‎ ple اختلفا في أصول‎ Lal وعلى المعنى الثاني فالمقصود‎ 
واضح.‎ Call والفرق بين هذين‎ 

فلو كانت هذه المسائل من أصول علم التوحيد للزم الخلاف بینهما في أصول علم 
التوحيد في ذلك العدد من السائل ولاشك في تفريقههم| فرقتين بعد ذلك. فإذا كان 
الخلاف في أصول علم التوحید. فالمختلفان فرقتان وليسا فرقة واحدة؛ OY‏ الفرقة 
الواحدة يجب اتفاقها في علم de sil‏ أعني في أصوله. 

Le‏ إذا كان العنی المراد هو الأول فلا يلزم عند ذلك أن تكون هذه المسائل من 
أصول علم التوحيد بل من فروعه» ولا یضر الخلاف فيها عندئذ» ولا يستلزم افتراقه) 
فرفتین» بل إلى طريقتين |S‏ تتعدد الطرق داخل المذهب الواحد. 

والذي نراه» وسنوضحه أن هذا المعنى هو المراد وهو الذي يجب حمل الكلام عليه. 

ولا بخفى على اُطّلع أن العلماء ذكروا أكثر من هذا العدد من المسائل الخلافية 
ولكن يبدو أن الأستاذ الصنف اقتصر على هذا العدد من المسائل لظهورها واشتهارهاء لا 
لنفي وجود الخلاف فيم| bale‏ 

وهناك وجه قد ينقدح في الذهن في معنى الأصولء وذلك أن المسائل تنقسم إلى 
دقیق وجلیل؛ وقد يكون أطلق اسم الأصول على الجليل لا على الدقيق» واقتصر في ذكر ما 
اختلفوا فيه من جليل المسائل على القدر الذي أودعه في هذه الرسالة. 


a 


۳۱ 


(۱) وليرجع من آراد معرفة الزید من مسائل الخلاف بين الأشاعرة والاتريدية إلى کتاب الإشارات الرام من 
عبارات الا مام» للعلامة کال الدين asl‏ بن اين البياضى» ص ۰۵5۲-۵۳ بتقدیم الامام محمد زاهد 
الكوثري» وتحقیق الاستاذ الفاضل یوسف عبد الرزاق» طبعة مصطفی البابي احلبی و آولاده. 


۲۲ 

Ul‏ مسألة التکوین Geet‏ كا يلي: 

حاصل هذه المسألة عند الامام الاتريدي كا وضحه الأستاذ الصنف هو أن الله 
تعالى یتصف بصفات ثلاثء القدرة والإرادة والتكوين» وأن كل صفة من هذه الصفات 
لها Gls‏ بالمکنات. فالإرادة تعلقها قديم بالمرادات» وهي تخصص الرادات بوقت 
وجودهاء وكذلك القدرة فلها تعلق قديم بالمقدورات» وحقيقة تعلق القدرة عند الإمام 
الماتريدي ليس هو عين الإيجاد والاعدام» وإلا لم يكن قدياً بل تعلقها بالقدورات معناه 
تصحيح اختراع هذه القدورات. أي أن کون الله قادراً معناه أن الله يصح أن يخلق هذه 
المکنات لا من شیء والمصحح هذا الحكم الثابت لله جل شأنه هو صفة القدرة أو 
اتصافه جل شأنه بالقدرة. 

وأها التکوین فهو dine‏ معنی کالقدرة والارادق وضا Ghar‏ ا تعال آي با 
Glia penta‏ لا یکوق الا عاديا وفت ase‏ وهای ادات 

ومن هذا تعلم أن التکوین صفة أزلية قائمة بالله وها تعلق تنجيزي حادث 
بالکوّنات وقت حدوثها أي وقت حدوث الکونات والموجودات المخلوقة. 

ولذلك يقول العلماء من الأحناف ومن وافقهم: التكوين غير OSU‏ لأن التكوين 
هو الصفة القديمة» والکوّن هو المخلوق الحادث. 

فلا يصح قول من قال من الحشوية: إن الماتريدية يوافقونهم في قيام الحوادث 
بذات الله تعالى» زاعمين OF‏ دليل قوضم هذا أن الأحناف قائلون بصفة التكوين القائمة 
بذات الله تعالى» وأنها فعل له وأفعال الله تعالى J pill Ligh Bole‏ يحتوي على مغالطة 
كا هو ظاهرء فالتكوين صفة قديمة عند الماتريدية» وليست حادثةء ولا يقال عنها إنها 


۲۳ 


فعل ذا الإطلاقء بل lel‏ صفة تصدر الأفعال عنهاء فشتان بين قول الاتريدية وقول 
الحشوية من المجسمة. فالماتريدية يريدون بقوهم إن التكوين صفة فعل: أي إنها صفة 
يصدر عنها فعل» والفعل غير قائم ولا حال بذات الله تعالى عندهم. بل الصفة القديمة 
هي القائمة بذاته العلية. أما الحشوية وأتباع ابن تيمية فيقولون إن التكوين أو الخالقية صفة 
فعل» بمعنى آنها فعل حادث. وأنها قائمة al‏ تعالى» فلحدوثها وترتبها على الارادة هي 
bed‏ ولقيامها بذات الله تعالى فهي صفة له. فصار قوهم بأنها صفة فعل: أي إنها فعل 
حادث لله وهو صفة له فهو يتصف بأفعاله الوجودية الحادثة القائمة بذاته الحالة مها 
عندهم. ولا شك أن هذا القول مردود عند الأحناف. 


وأما حاصل المسألة على مذهب الإمام الأشعري كما وضّحها الأستاذ ابن كمال 


اشا فهو کا بلي: 
ay‏ یتصف بالارادة الازلیةه Why‏ تعلقات کما یقول الاتريدي» فلا GG‏ 
صفة Vas Ni‏ 


وأما القدرة على مذهب الأشعري» فهی صفة آزلية Lal‏ وإلى هذا الحدٌ لا 
خلاف مع الاتريدي ولكنّ الأشعري یقول: إن للقدرة تعلقن, الأول: تعلق صلوحي 
قديم» یلزم عنه صحة الحكم OL‏ الله يصح أن يخلق ویوجد جميع الخلوقات لا من شيء» 
والتعلق الثاني: تنجيزي حادث يتعلق بالمخلوق الحادث عند حدوثه. فالإيجاد والإعدام 
بالفعل من أحكام القدرة عند الإمام الآشعري» وهما من أحكام التكوين عند الماتريدي. 
فا هو التكوين عند الأشعري؟ 

إن تعلق القدرة التنجيزي بالقدورات. ان لوحظ أن آثره کون آي وجود فیستی 


(1) ولا يؤثر هنا هل تعلقات الارادة حادثة أو قديمة أو بعضها حادث وبعضها قدیم. 


۲ 
نفس التعلق تکویناء وان كان أثر التعلق رزقآء يُسمى نفس التعلق ترزيقاًء وإن كان أثر 
التعلق وجود Le‏ فيسمى إحياءً» وان كان إيجاد موتٍ فیسمی التعلق إماتة. 

فالتكوين إذن عند الأشعري هو وصف لنفس تعلق القدرة التنجيزي بملاحظة 
آثره. والتکوین عند الاتريدي هو نفس الصفة الأزلية الصادر عنها OGSU‏ والخلوق 
فال 

HU‏ فاگ عزن لالع ف دوعت نادت :ينه od awe lad‏ مرا اوسرد 
قات بالله تعالى» بل نسبة إضافية بين الخلوق وبين الله تعالى من حيث هو خالق. ولذلك 
فالتكوين عند الأشعري من صفات الأفعال. بل هو من أوصاف LB!‏ فان أفعال الله 
تعالى عند الأشعري هي التعلقات التنجيزية بين القدرة والقدورات» ثم تتصف تلك 
التعلقات بكونها تکوینا أو ترزيقاً أو إحياءً أو أماتة أو انتقاماً ... إلخ بحسب الأثر الترتب 
عليها. 

وكل أفعال الله تعالی حادثة» لا يوجد فعل قديم لله جل ley‏ لاستحالة کون 
الفعل قدیاً. وأفعال الله تعالی ليست صفات له ولكن یشتق له جل شأنه منها آوصاف 
اسنا 

ولابدٌ - هنا - من الاشارة إلى الفرق بين الوصف والصفةء فمصطلح الصفة يدل 
على العنی القاتم بالله تعالى كالقدرة والعلم» ومصطلح الوصف يدل على اللفظ المطلق 
على الله تعالى كالقادر والخالق والرازق وهكذا. وبعض العلاء قد يطلق الصفة ويريد ما 
الوصف. والوصف يطلق ما بملاحظة قيام الصفة بالذات أو ثبوتها lb‏ أو تعلق الصفة 
بمتعلقاتها أفعالاً كانت أم لا. 

والأصل أن إثبات الصفة يكفي فيه دليل Chae Caled‏ أو نقلي» وأما إطلاق الوصف 
(الذي قد يراد به الاسم أحياناً) فاختلف العلماء فیه» فقال الأشعريٌ: لا يصح إلا بالتقل» 


Yo 


کالأسیاء وقال غيره کالامام الباقلان: يصح ولو لم ينقل ما لم يوهم نقصاً لله تعال. 
وفصّل الغزالي فأوقف الأسماء على النقل» وأجاز في الأوصاف ما لم ينقل بالشرط المذكور. 
ومن لم يميز بين الوصف والصفة وأحكام كل منهماء اختلطت عليه الأمور. 

وقد نقل بعض العلماء عن الأشعري أنه يقول إن وجود العالم يتعلق بخطاب كن. 
فإن قصد Ob‏ نفس وجود العام أثر لتعلق الکلام وهو «کن» فهذا غير صحیح» fade‏ 
لتعلق القدرة به لا لتعلق الكلام ب ولکن الصحيح أن نفس الكلام من حيث ما هو دال 
على كل معلوم لله تعالى» ومن العلومات وجود العام وهو مدلول عليه بخطاب ES‏ وأما 
إذا كان كُنْ خطاباً لنفس العام بالوجود» فهو غير معقول لاستحالة أمر المعدوم تنجيزاً 
ولأن نفس الوجود ليس من الأمور التي يمكن أن يقع التكليف بهاء ولأن الخطاب قديم 
والعالم حادث» والفرض تعلقه به تنجيزاً ولغير ذلك. والله سبحانه وتعالى أعلم. 
بیان کون الخلاف في هذه المسألة غير bel‏ 

Lil‏ بیان عدم کون الخلاف في هذه المسألة من الخلاف في الأصول. فنقول: 

الأصل تنزيه الله تعالى عن النقص في القدرة» وقد اتفق الأشعري والاتريدي على 
ذلك. 

والخلاف وقع بالضبط في أن التعلق الصلوحي القديم والتعلق التنجيزي الحادث 
هل يرجعان إلى صفة واحدة هي القدرة كا يقول الأشعري» أم إلى صفتين الأول القدرة 
ويرجع lel!‏ الصلوحي القديم» والثانية التكوين ويرجع إليها التنجيزي الحادث» كا يقول 
الماتريدي؟ 

ومن الظاهر أن هذا الخلاف ليس أصلياً؛ GW OY‏ حصل بينهم على ثبوت 
هذين النوعين من التعلقات ولو قال واحذ: إن الله لا يصح أن GLE‏ بعض الممكنات 
لكان خلافاً أصلياً ولو قال Joly‏ إن الله لم يخلق بالفعل بعض المکنات. وقال غيره بل 


۳۹ 
خلق بالفعل کل المکنات لكان خلافاً أصلياً. ولکن حقيقة الخلاف بين الإمامين ليست 
في شيء من ذلك. 

والجهة الوحيدة التي يتحقق فيها الخلاف. هي: هل يثبت لله صفة زائدة على القدرة 
اسمها التكوين أم لاء ومعلوم أن الأصل المتفق عليه عندهما هو أنه يجوز أن يكون ثابتاً من 
الكالات لله تعالى غير ما علمنا ثبوته فإثبات صفة كال زائدة على القدرة لا تؤدي إلى 
نقص: لا ينقض هذا الأصل. بخلاف ما لو أثبت Holy‏ صفة تستلزم التشبيه dom LIS‏ 
والحد» فان الخلاف يصير أصليا عند ذاك. 


فظهر بهذا الكلام أن الخلاف في هذه المسألة بين الإمامن ليس أصلياً. 


۳۷ 


المسألة الثانية 


قال الأستاذ: 

قال الماتريدي: كلام الله تعالی ليس بمسموع وإنما السموع SIAM‏ عليه. 

وقال الأشعري: مسموعٌ |S‏ هو الشهور من حكاية موسى. 

قال ابن فورك: المسموع عند قراءة القارئ شيئان: صوت القارئ وكلام الله تعالى. 

وقال القاضى الباقلاني: كلام الله غير مسموع على العادة الجارية» ولكن يجوز أن 
یسیع الله تعالى مَنْ شاء مِنْ خلقه على خلاف قياس العادة من غير واسطة الحروف 
والصوت. 

وقال أبو إسحاق الاسفراييني ومَنْ تبعه: إِنَّ كلام الله تعالی غير مسموع hel‏ 
وهو اختیار الشيخ أبي منصور الاتريدي كذا في البداية. 
أقول: 

اتفق الامام الأشعري مع الماتريدي على أن الله تعالی يتصف بصفة نفسية هي الكلام. 

وأما الخلاف في کون الكلام مسموعاً أو غير مسموع» فهو ليس في نفس الكلام بل 
في نسبة أمر Glad‏ بالمخلوقات إليه» وهو کونهم يسمعونه أو لا. 

وعندي أن الخلاف بينه) يؤول إلى خلاف لفظي في هذه المسألة. 


وسوف تبن ذلك إن شاء الله تعالى. 


۳۸ 


فالامام الاتريدي لا یطلق السموع إلا على ما اتصل بحاسة السمع وهي الحاسّة 
التي یتّصف بها الانسان. وعنده أنَّ الذي یتصل بها هو الأصوات وهي تدل على الصفة 
القديمة» آما عين الصفة القديمة فلا تتصل بالحاسة ولا الحاسة تتصل بها عند الاتريدي 
وعند الأشعري. فکلاهما ينفي اتصال الخالق بالخلوق وهذا أصلء وكلاهما ينفي اتصال 
نفس الصفة القديمة بالخلوق أو ad lb gle‏ وهذا أصلء ولا خلاف فيه بينههما. 

ولکن الخلاف هو في کون الصفة الأزلية مسموعة أو لاء فاشترط الاتريدي لطلق 
اطلاق السموع على الشيء أن یتصل بالحاسة» ولذلك انتفی عنده کون الکلام النفسي 
مسموعاً پنفسه بل السموع هو الدال على الکلام النفسيّ. 

وأما الامام الأشعري فلم يشترط لاطلاق نسبة السموعية اتصال نفس السموع. 
بل لو اتصل ما یدل eagle‏ أو حصل أى |دراك في الحاشة ولو بخلق مباشر من الله تعالل بللا 
مقدمات ولا آسباب عادية» وکان هذا الادراك يدل على الصفة الأزلية» ceva)‏ عنده 
اطلاق لفظ السموع هناء ولص أن يقال S|‏ الکلام مسموع. 

ولا شكك أن الاتريدي لا يمنع أن يخلق الله تعالى إدراكاً مباشرةً في نفس الانسان أو 
صوتاً Vio‏ على كلام الله تعالى» کم لا يمنع ذلك الأشعري» ولكن الفرق بينه) في إطلاق 
المسموع على كلام الله تعالى النفسي بناء على ذلك» أو على نفس ما تم إدراكه ما ذكرٌ. 

فاتضح GOLIST‏ يعود إلى اللفظ لا إلى العنی. 

فالاتفاق إذن حاصل على الأصول وهي: إثبات الصفة القديمة» وعدم اتصاها 
تفسها با حاسة. 

والخلاف انحصر في أنه هل يجب لاطلاق اسم السموع اتصال نفس السموع كما 
عند الاتريدي أو AR‏ حصول إدراك Ss‏ على السموع سواءً وقع باتصال وبأسباب 
dale‏ أم بخلق مباشر من الله |S SWS‏ عند الأشعري. 


۳۹ 

وهذا الخلاف ليس أصلياً کا هو واضح. 
فمعنى سماع كلام الله تعالی: 

عند الأشعري: أن الله تعالى يخلق إدراكاً في الحاسة أو في النفس مما يخلق عادة في 
الحاسةء وهذا الإدراك يدل على كلام الله تعالى ولا BAL‏ سبق هذا الخلق بالأسباب 
العادية كالأصوات وغيرهاء ولا يمنع الأشعري بالطبع أن يخلق الله تعالى صوتاً ثم يعقب 
ذلك بخلق الإدراك الدال على الكلام النفسي. 
ومعنی السماع عند الماتريدي: 

هو اتصال الصوت مثلاً بالحاسة وكون هذا الصوت دالا على الكلام القديم. 

فکلام الله تعالى على طريقة الإمام الأشعري مسموع بهذا العنی» ولذلك قال ابن 
فورك إن السموع أمران: صوت القارئ وكلام cal‏ وهو نفس معنى قول الباقلاني: إن 
كلام الله غير مسموع على العادة الجارية ولكن يجوز أن يُسمع الله تعالی من يشاء من خلقه 
على GE‏ قياس العادة من غير واسطة الحروف والصوت. وهو مبني على الأصل الذي 
أصّلناه والفرق الذي نبّهنا علیه» ومبنيٌ على قول الأشعري وليس قولاً بذاته» ومعنى كلام 
الباقلاني إن كلام الله تعالى مسموع ولكن ليس بالطرق العادية التي أشار إليها. 

وأما أبو إسحاق فقوله راجع إلى قول الماتريدي» وقد بيناه. 

فما عدا الإمامين الماتريدي والاشعري» فقوله راجع إلى قول واحد منهیا» | ظهر. 

فاحرص على أن تفهم هذه المسألة ode‏ الصورة لتعرف حقيقة الخلاف وله فرب 
لا تحظى بنحو هذا الشرح إلا بشق النفس: وإنما هذا بفضل الله تعالى وتوفيقه ومثّته. 


المسألة الثالثة 


قال الأستاذ: 

قال الماتريدي: صانع العالم موصوف بالحكمة سواءٌ كانت الحكمة بمعنی العلم أو 
بمعنى الإحكام. 

وقال الأشعري: إن كانت الحكمة بمعنى العلم فهي صفة أزلية قائمة بذات الله 
تعالى» وان كانت بمعنى الإحكام فهي صفة Bale‏ من قبيل التكوين» لا يوصف ذات 
الباري be‏ 


ah 


اقول: 

الحكمة قد تطلق على جعل الشيء في موضع اللائق والناسب. هذا في آکثر 
الاستعمالات اللغوية» والناسبة إما أن تكون بحسب نفس الأمرء فيرجع ذلك إلى 
التحسين العقلي والتقبيح» أو إلى إرادة الفاعل فيكون حكياً إذا فعل كما آراد وقصدء 
وتطلق أيضاً على العالم بالمناسبات وبا يجب وما يجوز وما يستحيل اما عقلاً أو عادة أو 
شرعا؛ أنه حكيم أو إن عنده حكمة» وان لم يصدر عنه فعل تنجیزا. 

ولا شك أن الله تعالى حكيم» ولا شك أن الحكمة ها علاقة بالعلم من جهة 
وبالفعل التقن من جهة أخرى, وغذا جاءت أقوال العلماء متفرّعة عن هذه المعاني. 

فالامام الماتريدي أطلق القول SL‏ الله تعالى موصوف بالحكمةء وأن الحكمة وصف 
على ذات الله تعالى» وهو إما أن يكون راجعاً إلى العلم بالأفعال المتقنة» أو يكون راجعاً إلى 
صفة التكوين القديمة التي يثبتها الماتريدي» بمعنى أن الإحكام في الأفعال من لوازم 
التكوين» والتكوين قديم» واللازم لا ينفك عن املزوم فالوصف بالحكمة قديم. 


۳۱ 


ولا تظن أن هذا یتضمن القول Ob‏ الله لم يزل WE Seb‏ بالفعل SL‏ كان منذ 
الأزل يخلق شيئاً بعد شيء لاء فالاتريدي لا یقول لا بقدم العام بشخصه ولا بقدمه 
بنوعه؛ ولکن قوله هذا یتتّب على کون الله تعالى متصفاً بالتكوين الذي يتعلّق فیا لا یزال 
IS‏ الوجودات المکنف فمن هذا الباب أطلق القول بکون الله حکیآ» وکذلك LE‏ 
AEN etal‏ 
وآشار الغزالي إلى أن من لا يعرف الله تعالی لا يسمّى حكيراً» ومن عرفه فهو حكيم 
وان كان ضعيف الفطنة في سائر العلوم الرسمية» ومن عرف الله تعالی كان كلامه WLE‏ 
لكلام غيره» فإنه قلا يتعرض للجزئیات؛ بل يكون كلامه LS‏ ولا يتعرض لمصالح 
عاجلة بل يتعرض لا ينفع في العاقبة» ولا كان ذلك أظهر أحوال الحكيم عند الناس 
صاروا يطلقون اسم الحكيم للناطق Ue‏ 
ولا أعلم نصاً يستدعي النسبة إلى الإمام الماتريدي بأنه يقول بصفة زائدة على العلم 
والقدرة والتكوين اسمها الحكمة» بل قوله بها راجع إلى ما تقدم". 
وهو عندما يصف الله بالحكمة بناءً على کون الأفعال التقنة من مُتَعلّقات التکوین 
يقول إن هذا الوصف قديم أي Golo‏ وصحيح على الله تعالى حتى قبل إيجاد العالم 
بالفعل؛ OY‏ صفة التكوين أزلية کا قلنا. 
أما الإمام الأشعريء فلم يثبت صفة زائدة اسمها الحكمة أيضاًء بل أرجع الوصف 
(1) انظر «المقصد الأسنى في شرح أساء الله امحسنی» للإمام الغزالي» دار الكتب العلمية. ص ۰۹۱-۹٩۱‏ 
(2) قال مَستعجي زاده (ت ۱۷۳۷-۵۱۱۵۰ م) في «المسالك في الخلافيات بين المتكلمين والحكاء» ص۹١٠‏ : 
«وإن الحكمة ما له عاقبة حميدة» والسفه على ضده. قلت: وقد اختلف في حقيقة الحكمة ومقابلهاء أعنى: 
cal‏ طوافف ثلانت؛ آعني:الشعريةوالاتيدية ولعنف فعند الاو: هي ما وقع Jo‏ فصا فاعله» 
والسفه على ضده وعند الثانية: هي ما سمعت. وعند الثالثة: هي ما فيه منفعة للفاعل أو لغبره» والسفه 
على ضده». انتهی. طبعة دار صادر (بیروت) مكتبة الارشاد(استانبول) بتحقيق د. سيد باغجوان. 


۳۳ 


بالحكمة إما إلى العلم بها ذكرناء كا عند الاتريدي أو إلى الاحکام أي: إحكام الافعال 
aL,‏ وهي عبارة عن التعلّقات ال حادثة التي آثارها آفعال متقنة» وهذه التعلقات من 
تعلقات القدرة الراجعة إلى القصد والإرادة التابعة للعلی tly‏ على هذا فالحكمة من 
صفات الأفعال عند الإمام الأشعري وليست راجعة إلى نفس الذات ولا إلى صفة قديمة» 
بل هي وصف للتعلقات الحادثة للقدرة القديمة القائمة بالذات التابعة للإرادة والعلم. 
والأوصاف التي للأفعال ليست صفات لله تعالى» بمعنى أنها ليست صفات قائمة بذات 
الله تعالى |S‏ هو معلوم» وإن كانت راجعة إليها. فالحكمة ترجع إلى صفات للأفعال بأنها 
متقنة محكمة» وهذا الأمر ليس معنى (GE‏ بالله بل بالأفعال» وان كان مَنشوّه الله تعالى من 
حيث هو قادرٌ مریذ Mle‏ 

وهذا لا يمنع اشتقاق اسم أو وصف لله تعالی كما قررناه سابقاًء فاشتقاق الأوصاف 
والأساء لله تعالى بملاحظة أفعاله جائز بل كثيرٌ وواقع في الشريعة. 

ومن هذا نعلم أن هذا الخلاف ليس أصلياًء لاه مترتب على التكوين والخلاف فيه 


)1( جاء في «مجرد مقالات الأشعري» ص8 ؛ للإمام ابن فورك (ت 5٠4ه‏ / ۱۰۱۵ع): (وأما معنى وصفه 
بأنه حكيم» فذو وجهین, أحدهما يرجع إلى الاشتقاق من الحكمةء والثاني أن يكون معناه بمعنى SF‏ 
وكان يقول (أي: الأشعري): إن معنى الحكمة معنى العلم وإنه لم يزل حکیاً على معنى أنه لم يزل (Whe‏ 
وإذا كان بمعنى کم فذلك يرجع إلى نوع ما اشتق له من الفعل». انتهى. [طبعة دار الشرق تحقيق 
دانيال جی‌اریه ]. 
قال الامام الغزالي: «الحكمة عبارة عن معرفة أفضل الأشياء بأفضل العلوم» وبين بعد ذلك أن أفضل 
العلوم علم الله تعالى» وكأنه يشير إلى قوله في كتاب التوكل من الإحياء: اليس في الإمكان أفضل مما 
كان». فان قصد أن ذلك كله» بإرادة الله تعالى فلا يلزمه ابر ولا الإيجاب على الله تعالى» ولكن على 
كلامه بعض الإشكالات إذ ظاهره نفي قدرة الله تعالى على خلق dle‏ أفضل من هذا العالم الشاهد 
وذلك يناني أن الجنة أفضل من هذا العالم» على أن تأويل قوله قد اختلف فيه العلماء وألفوا فيه رسائل 
عديدة وتباینت مواقفهم منه. ولعل هناك حاجة لكتابة بحث خاص بذلك القول. 


۳۳ 
ليس أصلياً كا قلناء نعم هو معنوي ولکن ليس أصلياً OF‏ كلاً منهما آثبت لله تعالى أنه 
متقن lla‏ وأنه عالبهاء ولا أحد يقول إن آفعاله واجبة عليه بل هي مخترعة باختياره 
جل شأنه. 

وهذا الخلاف قد يكون لفظياً من جهة أن إطلاق اسم الشتق عند الأشعري على 
الله تعالى في القدم مجاز؛ OV‏ الله قادرٌ على الخلق المتقن المحكم وان لم يخلق» وإذا صحّح 
الأشعريٌ کون هذا كافياً لاشتقاق اسم الحكيم» فإطلاق الحكيم على الله تعالى صحيح 
وحقيقة لغوية في الآزل. 

وأما الاتريدي فإطلاق اسم الحكيم حقيقة لغوية أزلاً لا خلاف. 

ولكنّ اعتبارٌ الإحكام من لوازم التكوين بحيث لا يتصور خلافه» بحيث إذا ثبت 
التكوين آزلاً ثبت الإحكام AGT‏ غير دقیق, OY‏ الإحكام لو كان لازماً لاستحال أن 
يخلق الله إلا أفعالاً حكمة تترب عليها الغايات والأغراض! 

ولعل في بعض كلام الإمام الماتريدي ما قد يفهم منه شيء من ذلك في بعض 
السائل» وذلك في نحو تعليله عدم جواز المغفرة والعفو عن الكافر بأن لا یعذب. فقد 
قال: «إن الكفر قبيح لعينه» لا fort‏ الإطلاق ورفع الحرمة» فعلى ذلك عقوبته في الحكمة 
لا يحتمل الارتفاع والعفو عنه» وسائر المآئم Fle‏ رفع الحرمة عنها في العقل وإباحة ما له 
من العقوبة. فمثله (ae phe‏ انتهى. أما قبح الكفر فهو حاصل على معنى أن العقل 
يحكم بعدم ملاءمته للنفس. OY‏ التفس بعد معرفتها بأن الحق وجود الله تعالى» تحكم أن 
کشا بالاعتقاد بذلك» ولكن من أين يستلزم ذلك استحالة عدم تعذيب الكافر عقلا؟ إلا 
بأدلة ترجع إلى الوضع AY‏ شرعا أو تكويناء وحينئذ يرجع الكلام في هذه المسألة إلى 


(۱) الماتريدي» أبو منصورء كتاب التوحید. دار صادر ‏ مكتبة الإرشاد» ص 459 . وهذه مسألة معلومة 
عند الأحناف. 


۳ 
مسألة معرفة وجوب OLY‏ وبطلان الکفر عقلاً عند الماتريدية» وفا موضع خاص 
OE a tk 2‏ 
وبناءَ على ما من فهذه المسألة والخلاف فیها متفرعة على ما مضی من الخلاف في 
التكوين من جهة» وعلى الخلاف في أصول أخرى لغوية أشرنا إليها. 
ويوجد كلام آخر على الحكمة صدر عن العلماء ولكن نلتزم نحن be‏ أوجزه الأستاذ 
المؤلف من المعاني المذكورة. 


)١(‏ بعض الناس يرون أن الماتريدية يبنون قوهم في هذه المسألة ونحوها على البادی نفسها التي يقول بها 
المعتزلة» من الإيجاب على الله. والتحسين والتقبيح العقليين» واستلزامه) الثواب والعقاب Dee‏ ولكني 
أرى خلاف ذلك کا سأبينه في موضعه بإذن الله تعالى. " 


المسألة الر ابعة 


قال الأستاذ: 

قال الماتريدي: إن الله تعالى يريد بجميع الكائنات جوهراً أو عرضاً طاعة أو 
معصية إلا أن الطاعة تقع بمشيئة الله تعالی وإرادته وقضائه وقدره ورضائه ومحبته وأمره. 
وأن المعصية تقع بمشيئة الله تعالی وإرادته وقضائه وقدره لا برضائه ومحبته وأمره. 

وقال الأشعري: إن رضاء الله تعالى ومحبته شامل لجميع الكائنات کارادته. 
أقول: 

الإمام الماتريدي يقول: )5 إرادة الله تعالی متعلقة بالجواهر والأعراض جیعهاه 
وهذا هو الأصل الذي ذكرناه سابقاًء وهو محل اتفاق بين الماتريدي والأشعري» ثم يقول 
الماتريدي وهذا التعلق صحيح سواء كانت الأعراض طاعة أم معصية» أي سواء وصفت 
وحكم عليها بأنها طاعة أو معصية» وهذا القول صحيح أيضاً على مذهب الأشعريء ولا 
خلاف فيه. 

ولكن حصل الخلاف في] وراء WS‏ وهو أن الطاعة تقع بمشيئة الله تعالى كا قالاء 
وتكون محل رضی الله تعالى اتفاقاًء وأما المعصية فمع وقوعها بإرادة الله اتفاقاً إلا أنها تكون 
ليست في محل رضاه بل سخطه وغهیه عند الإمام الماتريدي. 

وأما الإمام الأشعري فنقل الأستاذ عنه أن Le‏ الله شاملة حمیع الأعراض طاعة 
كانت أو معصية» وفي هذا إطلاق القول بأن الله تعالى يحب المعصية. 


۳۹ 


والصحیح أن مذهب الاشعري ليس کذلك. بل قد أطلق القول بأن الله يحب 
العصية معاقباً عليها كا يحب الطاعة مثاباً عليهاء ويوجد فرق بين هذا وبين ما ذكره 
الأستاذ ابن كمال باشا وغيره عن الإمام الأشعري. 

ولذلك فلو نقل عن الأشعري أنه يقول إن الله يحب جميع الخلوقات. فهذا لا 
يستلزم رضاه عنها إلا بذلك القيد الذي ذكرناه أما مطلقاً عن القيد فلا. 

وما يوضح تقرير ذلك من كلام الإمام الأشعري ما نقله عنه الإمام ابن فورك في 
جرد القالات. فقال: «فأما ما يوصف به بأنه يب راض أو ساخط معاي فذلك عنده 
يرجع إلى GLY‏ وهو أنه كان يقول إن رضا الله تعالی عن المؤمنين إرادثه أن يثيبهم 
ويمدحهم» وسخطه على الكافرين SF daly)‏ يعاقبهم ویذمهم. وكذلك محبته وعداوته. 
وكذلك كان يقول معنى رحمته إنه يرجع إلى الارادة وإنها إذا تعلقت على وجه خصوص 
كانت day‏ وإذا تعلقت على خلاف ذلك الوجه كانت سخطا وعداوة. واختلاف تعلقها 
على حسب اختلاف الأحوال المعلومات على ما سبق في العلم والحكم من الله تعالى في 
آفعاهم» وعليه SF‏ جميع MOUS‏ انتهى. 

وقال أيضاً: «وقد فسّرنا معنی الب والود على أصله. وآن ذلك يرجع إلى الارادة 
وهو إرادته ا لخي لمن علم منه bl‏ إذا خصصنا بذلك fal‏ الخير» وکان لا یفرق بين الود 
والحب والارادة والمشيئة والرضاء وکان لا يقول إن شيئاً منها بخص بعص الرادات دون 
بعض» بل كان یقول إن كل واحد منها بمعنی صاحبه على جهة التقييد الذي يزول معه 
الایهام. وهو أن المؤمن محبوب لله تعالى أن يكون مومناء من أهل الخير كما علمّه» والکافر 
Lal‏ مراد أن يكون كافراً كما علم من أهل الشرء Dey‏ أن يكون ذلك كذلك کا عل 


. 45 عن الإمام الأشعري في كتاب مجرد مقالات الأشعري» ص‎ Ma ابن فورك‎ )١( 


۳۷ 


وکذلك كان يقول في الرضا والاصطفاء والاختیار ويقيد اللفظ بذلك حتی لا یترهم فيه 
OU‏ انتهی. 

وكلمة الحبة عند الأشعري ليست مساوية للإرادة بلا تقييد كا هو واضح بعدما 
شرحناه» أي ليست مساوية فا في العنی ولا المحبة صفة معنى قائم بالذات ىا هي 
الإرادة بل الرضا والسخط يكون من لوازم الأمر والنهي» CUB‏ يرضاه الله هو الذي يأمر 
به والذي يسخط عليه ينهى عنه. 

فالمحبة عنده إذن هي الإرادة منظوراً إليها حال تعلقاً بنوع من آنواع التعلقات. 
فشابه ذلك النسبة بين الرازقية وبين أصل القدرة» أو أصل الخالقية. 

وقد يقول قائل: لو كانت المحبة عين الإرادة بالتقييد الذي ذكرتموه» لوقع جميع ما 
at‏ الله تعالى» ولو سلمنا ذلك فلا نسلم ما يلزم من عقاب كل عاص واستحالة العفو بلا 
توبة» وهذا خلاف مذهب آهل الحق. وبيان اللزوم آنا کم قلنا: المحبة Glatt‏ بالمعصية 
معاقباً عليهاء أي بشرط العقاب عليهاء ولو كانت المحبة والرضا نفس الإرادة» لوقعت 
كل معصية معاقباً عليها ولاستحال تخلف العقاب عن العصية وهو Fall‏ عنه بجواز 
العفو ولو بدون توبة. ومعلوم أن الأشعري لا يقول بذلك. 

والجواب: أنَّ ذلك غير مردود إلا قولك: «يلزم وقوع العقاب على كل معصيةء فلا 
يمكن العفو عن المعاصي مطلقاً»» فهذا غير لازم UY‏ نوقف المعصية أصلاً على إرادة الله 
تعالى» ابتداء وانتهاء فلا يلزم وقوع جميع AUS‏ ولا رفع جميعه. 

وعند اتضاح هذا القول» يرجع قول الأشعري إلى قول الإمام أي حنيفة والماتريدي 
كما هو واضح» أو يبقى الخلاف bad‏ وهو على جميع الأحوال ليس بأصلي. 


(١)ابن‏ فورك نقلا عن الإمام الأشعري في كتاب جرد مقالات الاشعري» ص ON‏ 


۳۸ 


ومهذا يتبين خطأ من طلق القول OL‏ الأشعري یقول: إن الحبة والرضا والارادة 
بمعنى واحد. 

ملاحظة: یوجد وجه واحد یکون قول الأستاذ ابن کال باشا صحيحاً أو يكاد بناء 
عليه» وهو أنه آطلق القول بأنه |S‏ أن الارادة متعلقة بجميع الكائنات فكذلك الحبة 
والرضا متعلقان بجمیع الکائنات. وهذا الوجه الذي يصح به أن تقول إن الله حلق کل 
شيء بارادته ورضي به على ما هو عليه وما إليه يصير. فالطاعة ly‏ علیها والعصية 
ماقب gale‏ فالحبة متعلقة بانطاعة ,كيد التواب. وهذا قریب من القول Wel‏ ملد 
بالطاعة والعقاب. ومهذا یکون قریباً من تعلقات الارادة. إلا آنا عرفنا الفرق بين هذا وبين 
تعلقات الإرادة في الببان السابق» فهذا الوجه متكلّف عيذ الصحة. ولکن ذکرناه لاحتمال 
خطوره على ذهن القاری فتعلق الارادة بالطاعة غير مشروط بتعلقها بالثواب» بخلاف 
الرضا فهو مشروط. وكذلك تعلق الارادة بالعصية غير مشروط بتعلقها بالعقاب علیها؛ 
بخلاف المحبة فإنها متعلقة بالعصية بشرط كونها معاقباً علیها. وبهذا یکون الفرق قد ازداد 


وضوحا. 


۳۹ 


المسألة الخامسة 
قال الأستاذ: 
تكليف ما لا یطاق ليس بجائز عند الاتريدي. وتحميل ما لا یطاق عنده جائز. 


هه 


اقول: 

هنا مفاهيم يجب أن نبيّنها قبل الشروع في هذه المسألة. 

التكليف: هو إلزام ما فيه كلفة أو طلب ما فيه كلفة للفاعل ابتداءً بحيث لو أتى به 
يثاب ولو امتنع عنه يعاقب عليه أو يُدمّ. وقد يقول البعض إن التكليف مجرد توجيه 
الخطاب إلى الکلف. ولا يشترط فيه أن يكون غايته الإتيان بالفعل» بل لو ote‏ نيته نحو 
ذلك لكفى. فبناءً على الأول لا يُتصور التكليف أن يكون متعلقاً بالمحالات عادة أو عقلاً. 
وعلى الثاني لا مانع من ذلك. 

والحال: إما Sole dle‏ كحمل الإنسان She‏ أو عقلاً كالجمع بين الضدَيْن أو 

Ul,‏ عبارة «ما لا يطاق» فلا يشترط أن يكون ME‏ بل قد يكون جائزاً ولكنه 
حارج عن استطاعة الإنسان وقدرته وطاقته» وقد يدخل فيها الحال عادة» وما هو أقل من 
ذلك فبعض الناس يطيقون حمل برميل نفط مثلاء وبعضهم لا يطيقون ذلك. وبعضهم 
يطيقون الركض بسرعة معينة وبعضهم لا يطيقون ذلك وكذلك القدرة على تحمل الجوع 
والعطش تتفاوت. 


والامام الماتريدي منع التکلیف با لا يطاق؛ OY‏ القصود بالتکلیف الإتيان بالمكلّف 
به» وهذا شرطه الاستطاعة لا جرد توجه الخطاب وترتّب ما هو أقل من القيام بالفعل. 

والامام الأشعري أجاز التکلیف ب! لا یطاق؛ لأنه لم یشترط في التکلیف أن یکون 
غایته الاتیان بالکلف بهء وتنجیزه Wad‏ بل ربا يكفي عنده توجیه النية لذلك على تقدیر 
الاستطاعة. 

وبناءٌ على ذلك حصل الخلاف. ولذلك قال بعض المحققين يقرب أن یکون 
الخلاف Lad‏ في هذه المسألة» لأنه ليس واقعاً على نفس المحل. 

hi)‏ و وی poe Oe‏ تَا ما لا اة لا 


پو © والتحمیل عنده تحمیل تکلیف. ولو لم يكن التحمیل با لا یطاق جائزاً لا صحّت 


الاستعاذة منه. 
وأما الاتريدي» فرق بين التکلیف والتحمیل» فالتکلیف طلب الفعل آو الا لزام به 


مع ترتيب الثواب والعقاب بحسب ما مره وأما التحميل فمن دون ترتب ثواب ولا 
عقاب. ولیس هو LS‏ جاز آن عمل أحدا بحیث لايطق فیموت بحمله(۲. 


(۱) أشار إلى هذا العنی الذي ذکرناه آبو GAGE‏ کتاب «الروضة البهية [ed‏ بين الأشاعرة والاتریدیة» في ذکر 
جواب الاتريدية عن استدلال الأشاعرة بقوله تعالی: ولا CLS‏ ما لا DEBUG‏ پو .ص۱۲۹ فقال: 
«وأجیب عن هذه الآية OL‏ الاستعاذة من التحمیل لا من التکلیف. إذ جائز أن fot‏ أحداً بحیث لا 
یطیق فیموت بحمله. لکن لا يجوز أن یکلفه حمل جبل بحیث )13 فعل أثابه والا عاقبه". انتهی. [طبعة 
دار سبیل الرشاد (۸۱4۱۲-/۱۹۹۹م)» ت. د.علي فرید دحروج]؛ ویقرب منه ما ورد في «نظم 
الفرائد وجمع الفوائد» تأليف شيخ زاده (ت ۸۹46-/2۱۵۳۷) ص ۷ ۰ وانا لا نسلم دلالة قوله 
تعالى: #ولا CLS‏ ...€ على ذلك. بل دلالته على عدم التحمیل با یطاق مما لا يورث التعذیب 
والهلاك». انتهی. [طبعة دار ابن حزم» بعناية: بسام الجابي]. 
وقد ذكر الامام البيضاوي طريقتي الامامین الأشعري والاتريدي في تفسيره فقال: Ea‏ ولا CESS‏ 
كا Sew OSL‏ من البلاء والعقوبة» أو من التکالیف التی لا تفی مها الطاقة البشرية وهو يدل على 
ite Ove NG Acie‏ ۱ 
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وقال بعض العلاء إن الاشعري لم يصرّح بجواز التکلیف با لا یطاق وانما 
استلزمه من بعض ما قاله المتأخرون عنه» ولكني ریت في کتاب جرد مقالات الشیخ أبي 
الحسن الأشعري للإمام ابن فورك قال: «وذکر في کتاب النوادر في باب الترك أنه لو ورد 
آمره بالجمع بين الضدین ۸ يكن منه سفهاً ولا كان منه مستحيلاً» وقال الامام ابن فورك 
أيضاً في توضیح مذهب الأشعري «وکان یقول إن الأمر بها لا یستطیعه المأمور على 
قسمين» تارة یکون لترك المأمور ذلك واشتغاله بضده واختیاره له وعلیه» وتارة یکون 
لعجزه وأما الحال التي یفقد فیها استطاعة المأمور به للترك فانه لا ینکر أن يقترن مها الامر 
بالآمور به» وعلی ذلك وردت الأوامر. فأما احالة التي يفقد فیها الاستطاعة للعجز فان 
ذلك ما J‏ يوجد التکلیف في مثلهاء ولو قُدّر وروده وتوهّم کونه لم يكن ذلك مستحيلاً ولا 
كان في صفته سفها ولا منه عبثاً». انتهى. 

هذا كلام الأشعري» وهو واضح سهل» ومن البيّن أنه يجيز التكليف با لا یطاق 
عقلاً فقط لا فعلاً وواقعاً. 


۲ 


المسألة السادسة 


قال الأستاذ: 

قال الماتريدي: بعض الأحكام التعلقة بالتكليف معلومٌ بالعقل» لأن العقل آله 
يدرك بها Oe‏ بعض الأشياء وقبحهاء وبها يُذْرَكَ وجوبٌ eM‏ وشكرٌ النعم وان 
المعرّك Co lly‏ هو الله تعالى لکن بواسطة العقل» كا آن الرسول معرف الوجوب 
والوجب الحقيقيٌ هو الله تعالى لکن بواسطة الرسول BE‏ حتی قال: «لا عَذْرٌ لأحد في 
الجهل بخالقه لما یری من خلق السماوات والأرض» والو م يبعث الله رسولاً لوجب على 
الخلق معرفته بعقوم». 

وقال الاشعري: لا يجب شيء ولا يحرم إلا بالشرع لا بالعقل» وان كان للعقل أن 
يدرك Ge‏ بعض الأشياء وقبحهاء وعند الأشعري: جميع الأحكام التعلقة بالتكليف 
أقول: 

هذه المسألة مبنية على مسألة الحسن والقبح هل هما ذاتيان أم لاء ولذلك فقبل أن 
نوضحهاء لابد أن نشرح أساس مسألة الحسن والقبح. 

اشتهر عن علماء الكلام أن الحُسنَ والقبح يطلقان على عدة معان. 

الأول: الملائم للإنسان والنافر له فيطلق على الملائم أنه حسنْ» وعلى المنافر أنه 
ع 


و 


الثاني: صفة الكمال وصفة النقصء كالعلم فلا شك أنه كمال من حيث ذاته وهو 
حسن» والجهل يطلق عليه أنه قبيح. 

وهذان المعنيان عقليان» أي يُذْرَكان بلا توسّط الشرع» كما قد يأتي الشرع بء 
فيكفي أن fost‏ الانسان عقله cig‏ ليدرك حسنَ ما et‏ أو قبحه ولا يخفى أن المعنى 
الأول له جهة عملية» ولذلك يجب ملاحظة أن إطلاق اسم الحسن على اللائم انا 
يصح بملاحظة جهة نفعه وملاءمته لِمَنْ aud‏ بذلك» ولا يستحيل أنَّ هذا الفعل 
نفسه قد A‏ قبيحاً من جهة أخرى وبالنظر لشخص آخره فهذا الحكم تعرض له 
الشببة:والتقبيد: 

وأما المعنى الثاني فيشبه أن يكون عاماً مطلقاً غير مقید. إلا بقيود اعتبارية لا لذات 
الامر. 

كا لو خکم على تعلم السحر أنه قبيح» فاطلاق هذا الحكم على تعلم السحر لا 
پلاحظ فيه جرد کونه Ue‏ وئُدرکا فهو من هذه الجهة حسنٌ بلا ریب» ولکن يلاحظ 
فيه أن pst‏ الذين یتعلمونه یغلب عليهم میلهم للشر فیطلق هذا الحكم الغالب على 
السحرة على نفس تعلم السحر. 

الثالث: آما العنی الثالث للحسن والقبح فهو ترتب الثواب والعقاب على الشیء 
أي إن الفعل يطلق عليه إنه حسن إذا ترتب الثواب على فعله والعقاب على ترکه» ویقال 
إنه قبیح إذا ترتب العقاب على فعله والثواب على ترکه والکف عنه. وهذا الثواب 
والعقاب قد یکون منشأه العادة وقد یکون الشرع. ولا حلاف في جواز کونب منشأین 
لترتب العقاب والئواب على الأفعال» من جهة مطلقة بلا اعتبار الشرع وعدمه. فالناس 
يحكمون بناء على العرف. ویعاقبون بناء على ذلك أيضاًء ولا یلزم أن يكون حکمهم معتبر | 
عند الشريعة» ولکنهم یصححون بناء الحكم على العرف. وهذا ما لا ينبغي حصول 
خلاف فيه لأنه واقع مشاهد. ولکن Je‏ الکلام أن العقل هل یمکن أن يدرك ترتب 
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الثواب الأخروي أو الدنيوي الشرعي على فعل ماء دون الاستمداد من نفس الشریعت 
وكذلك بالنسبة للعقاب. 

وبعبارة أخرى هل توجد Be‏ عقلية - أي: يمكن إدراكها بالعقل - بين الفعل 
وبين الثواب والعقاب. أم إن هذه العلاقة ABE ELE‏ بمعنى أن الشارع يجعلها ويثبتها 
بمحض إرادته ولو شاء أن لا يثبتها لما كان هناك مانع مطلقاً عند العقل. 

ولا GE‏ بين علاء المذاهب والفرق الاسلامية في أن الحسن والقبح بالمعتيّين 
اون عقليان» أي يمكن إدراكهما بالعقل» بلا شرط وجود الشريعة ولكرّ fe‏ ا لخلاف 
إلا وقع في المعنى الثالث للحسن والقبح بحسب ما وضحناه أخيراً. 

فقال بعض: إِنَّ العقل يمكن أن يدرك حكم الفعل الانساني |S‏ هو عند الله تعالی» 
بمجرد العقل» ويمكن أن يحكم بمحض العقل بترتب الثواب والعقاب على الأفعال» بلا 
توقف على ورود الشريعة وإرسال الأنبياء. 

وقال بعض: لا يمكن ذلك. بل لا يحكم بهذا إلا بعد ورود الشريعة» واستمداداً 
من نفس الشرع المنزل من عند call‏ ولا توجد هناك علاقة عقلية بين الفعل وبين الثواب 

وبعضهم خصص العرفة العقية ببعض الاحکام ولم يعمم» مع اختلاف في مأخذه. 

هذه هي صورة المسألة» وأساسها العميق هو هل للأشياء والأفعال حسن وقبح 
في نفس الأمرء بحيث إذا أدركه العالم فيصحٌ أن يكون هذا الإدراك باعثاً له أو موجباً 
ليفعل الحسّن ويترك القبيح» هذا هو صل LL‏ هل هناك تلازم بين الحسن والقبح 
وفعل الفاعل وإرادته للحسن وتركه للقبيح؟ 

وأيضاً هل ES‏ الثواب على الفعل والعقاب على الترك من مستلزمات نفس 
الفعل أم هو من الأمور المترتبة على إرادة مستقلة للفاعل الختار؟ 


۶ ۵ 


اتفق fal‏ السنة جیعهم بمن فیهم الاتريدية على GF‏ کل ذلك للفاعل المختارء فلا 

إيجاب ولا لزوماً ذاتياً بين الحسن والقبح وبين الأفعال أو قيام الفاعل بالحسن Bee‏ 

بمعنى أن الحسن والقبح بمعنى ترتب الثواب والعقاب بإرادة الله تعالى اتفاقاً بين الأشاعرة» 

ولم يستثنوا مسألة cate‏ أما عند الاتريدية فقالوا بوجود الحسن والقبح للأشياء dy‏ يعلقوها 

على الذات أو الصفات أو الإضافات والاعتبارات بل على العنی العام» ولكن ذلك لا 
يستلزم الإيجاب على الله تعالى» بل إثبات الحكم تابع لإرادة الله تعالى» إلا أنه تعالى لا يحكم 
إلا با يوافق ما ثبت من حسن أو قبح» ولذلك ورد عنهم أنه لا يصح العفو عقلا عن 
الكافرء وأما العتزلة فقالوا إنَّ ثبوت الحسن والقبح يستلزم حکم الله تعالى» ومن ههنا 

أوجبوا الصلاح والأصلح عليه جل شأنه. 

فقد وقع الاتفاق بين آهل السنة إذن على أن الحاكم بالفعل هو الله تعالى بإرادته» ول 
يقولوا بالإيجاب عليه. 

أما غيرهم فقال إن الحسن والقبح بهذا المعنى ذاتيان» ويستحيل انفكاكههاء 
ولذلك نتج عندهم مسألة الوجوب ومسألة الصلاح والأصلح» فمسألة الوجوب قال 
بها الفلاسفة والصلاح والأصلح قال بها المعتزلة» وقال الشيعة أحياناً بقول الفلاسفة 

وأحياناً بقول المعتزلة. 

(۱) ما يوضح ذلك ما ذكره العلامة حب الدين البهاري في «مسلَّم الثبوت» حيث قال: «لا حكم إلا من الله 
تعالى» لا نزاع في أن الفعل حسن وقبيح عقلاً بمعنى صفة الكمال والنقصان» أو بمعنى ملاءمة الغرض 
الدنياوي ومنافرته» بل بمعنى استحقاق مدحه تعالى وثوابه ومقابله) ‏ أي في هذا حصل الخلاف ے 
فعند الأشاعرة: شرعيٌ» أي بجعله فقط» فما مر به فهو حسنٌ» وما نبى عنه فهو قبیح» ولو انعكس الأمر 
لانعكس الآمر. وعندنا ‏ أي الماتريدية ‏ وعند العتزلة عقلن أي لا يتوقف على الشرع» لكن عندنا لا 
يستلزم حكاً في العبد بل يصير موجباً لاستحقاق الحكم من الحكيم الذي لا يرجح الرجوح» فا ۸ 
يحكم. ليس هناك حكمء ومن ههنا اشترطنا بلوغ الدعوة في التكليف» بخلاف المعتزلة والإمامية 
والكرامية والبراهمة فإنه عندهم يوجب ASH‏ فلولا الشرع وكانت الأفعال لوجبت الأحكام». انتهى. 
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فإذا كان أهل السنة متفقین على ما ذكرناه» فا هو وجه الفرق بين قول الاشاعرة 
وقول الاتريدية إذن؟ 

إن الماتريدية قالواء لا شك أن الثواب والعقاب بإرادة الله aly‏ هو الواضع لذلك 
ek;‏ وان ام Saige‏ ا تج الله شال 


aly‏ جل شأنه جعل مناسبات بين الأفعال وبين آثارهاء وجعل في عقولنا قدرة على 
إدراك هذه الناسبات التي وضعها هو جل وعزء وإدراك عقولنا هذه الناسبات یتمایز قوة 
وضعفاًء بحيث إننا في بعض الأحوال نستطيع إدراك بعضها بلا توقف على معرفة 
الشريعة» ونستطيع أن نجزم بالعقل Ob‏ ما أدركناه مطابق لحكم الله تعالى الذي لو نزلت 
الشريعة لما أتت إلا به» فصار العقل هنا آلة لمعرفة الثبوت والوجوب الذي آثبته الله تعالى» 
وليس نفس العقل هو الثبت. ولا الأمور في نفسها تقتضي هذا الترتيب. 

ومن الواضح أن هذا القدر لا يوجد فيه أي GE‏ مع الأصل الذي وضحناه في 
مسألة الحسن والقبح» وهم لا يخالفون الأشاعرة في ذلك. ورب يكون هناك وجه خلاف 
إذا لاحظنا ما ذكر عن بعض الماتريدية الذين أطلقوا القول ob‏ العقل حاكم في بعض 
السائل» وأن الله تعالى لا يصح أن يعفو عن الكافر مثلاً أو أن لا يعذبه في نظر العقل. فلا 
شك أنهم إذا آرجعوا هذا الحكم إلى الأمر في نفسه Coby‏ جهة کانت فهذا يستلزم إخراجه 
من حيز الإمكان بالنسبة لقدرة الملك الديان» وإيجاب القول بأنه لا يملك إلا أن يفعله. 
لكنّ هذا القصد يندفع» إذا لاحظنا أنه أطلقوا القول Ob‏ الله تعالى هو الحاكم» ولكنه لا 
يحكم إلا بحسب الحكمة» فيكون المرجع هنا الحكمة» إن كانت صفة لله تعالى زائدة على 
الإرادة» فينشأ عن ذلك أن تعلقات الإرادة مقيدة با تجيزه الحكمة أو تقتضيه. فان أرجعنا 
تعلقات الحكمة أيضاً إلى نفس الامی فهذا موافقة للاعتزال! ولكن إذا أرجعناه إلى إرادة 


۷ 


الله تعالى واختياره» فلا حلاف إذن» ولكن تنتفی الحاجة إلى اعتبار الحكمة صفة زائدة على 
الارادة كاف 


وأما الاشاعرة فقالوا إن العقل ون لاحظ المناسبة بين ما قلتم» إلا إنه لا یستطیع 
الجزم والحكم Ob‏ ما أدركه هو قطعا الذي سوف يحصل. ولذلك فلا حکم للعقل مطلقاً 
في هذه الحالة» والحكم إن| هو للشريعة. 

Mey‏ يتضح أن الفريقين اتفقا على الأصل الكبير الذي ذكرناه ول يخالفه واحد 
Les‏ وانما وقع الخلاف بينهما في أمر آخر» وهو هل آلة إدراك الأحكام منحصرة في الشرع 
فقطء أم إن العقل يمكن أن يدركها. وهذا ليس خلافاً في نفس ذلك الأصل كا هو ظاهر. 

ولذلك قال الماتريدية: إن الله تعالى قد وضع من الدلائل والأمارات على وجوده 
وعلى وجوب الایمان به» ما يستقل العقل إذا أدركه بالعلم بالوجوب. وبترتب الثواب على 
Oley‏ وترتب العقاب على الكفران". 


(۱) وقد يقول قائل: ِن مفهوم المؤمن يشتمل عل حبر الله تعالى بأنه موافق لا أمره به» وهذا یتضمن أنه لا بد 
صائر إلى الجنة» لا إلى النار» وإلى الثواب لا إلى العذاب. لأنه مفهوم شرعيٌ؛ فان قلنا إن المؤمن مع 
ملاحظة هذه الجهة يجوز أن يودى به إلى الناره Oly‏ الكافر يجوز آلا يُدخل في النار فإنا نتناقض مع الخبر 
الأكيد المنافي لذلك» وهذا تناقض في نظر العقل. وبهذه الجهة يمكن القول Ob‏ العقل يحكم بقطعية انتفاء 
الخلود في النار للمؤمن» وبقطعية خلود الكافر في النار» وعدم العفو عنه؛ ولكن لا شك أن الحكم بهذا 
القطع وان كان عقليا إلا أنه استنبطه واعتمد فيه على مقدمة نقلية» وهي الخبر DY‏ بمصيرهماء فالدليل 
كله إذن نقلي لا عقن وإن كان الحكم المذكور عقليا. فان أريد نحو ذلك فلا خلاف. 

(۲) وقد وجهت إلي بعض طالبات العلم النجيبات سوالا متعلقاً هذه المسألة» سأورده مع جوابه هنا لعل فيه 
فائدة: 
السؤال: 
بسم الله الرحمن الرحيم» والحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على أشرف الأنبياء والمرسلين سيدنا 
محمد وعلى آله وصحبه أجمعين وبعد: = 
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= فهناك أسئلة آرجو أن أجد شا جواباً من مشایخنا الکرام حفظهم الله ونفع بعلمهم. 
۱- من العلوم أن هناك خلافاً بين الأشاعرة والاتريدية في التكليف. فعند الأشاعرة لا يكلف الانسان 
بشیء إلا بعد أن تبلغه الدعوة» وعند الاتريدية يكلف بالمعرفة فقط وان لم تبلغه الدعوة. 
وسؤالي هو: ما هو ضابط Ball‏ عندهم» هل المقصود منه الایمان بوجود إله فقط أم بوجوده مع إثبات 
صفاته؟ فمثلاً: من لم تبلغه الدعوة لكنه آمن بوجود إله إلا أنه لم یمن بوحدانیته, أو ببقائه. فهل ينجيه 
ذلك عندهم أم لا؟ 
فان كان لا ينجيه وهو ظاهر قولهم, فإلى أي حد يكلف بالمعرفة» وما هي الصفات التي يجب أن يعرفها 
حتى ينقذ نفسه من النار» هل هي الوجود والوحدانية فقط pl‏ كل الصفات التي يستدل عليها بالعقل» 
ولا تتوقف معرفتها على ثبوت المعجزة؟ 
۲ الوهابية Oy Sy‏ الدليل العقلي ويأخذون بدليل الفطرة» فهل معنى هذا أنهم كالماتريدية يقولون 
بتكليف من لم تبلغه الدعوة بأصل الایمان؟ 
وعلى هذا فيكون الفرق بينهم وبين الماتريدية في هذه المسألة انیا هو في آنهم أوجبوا الایمان بدليل الفطرة 
التوهم. والماتريدية أوجبوه بدليل العقل؟ 
وماهو قول الوهابية عن أهل الفترة؟ 
۳ هل خالف أحد من آئمة أهل السنة سواء الأشاعرة والاتريدية في مسألة الفطرة فقال با يقوله 
الوهابية؟ 
أرجو أن تكون أسئلتي واضحة وجزاكم الله خيراً. 
الجواب 
بسم الله الرحمن الرحيم 
والحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على سيدنا محمد أفضل الأنبياء والمرسلين» وعلى آله وصحبه 
ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين. 
وبعد» 
فإنني أشكر الأخت الفاضلة (....) على حرصها على الازدیاد من العلم» وعلی آسئلتها التميزة الدالة 
عل آنبا db lie dis‏ فهم کلام pl‏ الستة الأ اعرف ویدل lal‏ عل ll‏ ترند معرفة جهات 
الرجحان لأدلة ومواقف الأشاعرة في ختلف السائل على غیرهم من الفرق الاسلامية الأخرى. 
الأساس الذي يبني عليه الأشاعرة قوضم في هذه المسألة هو أنه لا تلازم بين إدراك العارف وإثبات 
الأحكام الشرعية» فقد يتمكن الانسان بعقله من أن يعرف الحق في بعض المسائل» کاثبات وجود الله = 
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= تعالى» واستحالة عدمه. وكنفي الشرك وتعدد Ab YI‏ ولکن جرد معرفته بعقله هذه العارف لا یستلزم 
عندهم أن يجب عليه الایمان بذلك وجوباً يترتب عليه العقاب والثواب. 
أما المعتزلة فقد أوجبوا ذلك بناء على الحسن والقبح العقليين» في كثير من المسائل الشرعية (عقائد 
وأحكام عملیة) وفرقوا بين ما عرفوه بعقولهم وبين مالم يعرفوه بأن ما عرفوه قد قام عليه الدليل العقلي 
وما لم يعرفوه لا دليل ale‏ ولذلك فإمهم يلجؤون إلى الشريعة» ولا يستغنون عنهاء ويستحيل عندهم 
خالفة الشرع للعقل» على خلاف بينهم وبين أهل السنة في ما عقلوه صواباً وباطلا أما القاعدة فلم 
يخالفوها. 
وأما الماتريدية» فقالوا إن معرفة الله تعالى واجبة على اللإنسان» والحجة عندهم في ذلك راجعة إلى أن الله 
تعالى قد أقام من الدلائل على وجوده ما يكفي العاقل لعرفة الوجود» فكانت تلك الدلائل الظاهرة كافية 
لمعرفة الاستلزام بين المعرفة والحكم الشرعي. 
وإيجاب المعرفة عند الماتريدية بإيجاب الله تعالى لكن بشرط العقل» والعقل المطلق لي بكاف في الوجوب 
بل بشرط البلوغ» وقد نص الأحناف على أن الواجب على الإنسان العاقل هو معرفة الصانع للعالم معرفة 
برهانية» لا معرفة حقيقة الله تعالى» لأنها غير معلومة للبشرء وأما المعرفة الإمهامية فمع جوازها الا أنها لا 
تكليف بها YY‏ منح det]‏ ولا تكليف بمثلها إجماعاً. والمقصود بالمعرفة البرهانية أن يعلم بالدليل 
القطعى وجوده تعالى وما يجب وما يستحيل عليه. 
قال الامام أبو اليسر البزدوي: «فالله تعالى هو الوجب لكن بسبب العقل» فيكون العقل عندهم سبباً 
للوجوب». انتهى. 
قال الإمام أبو المعين النسفي: «من لم يبلغه الوحي وهو عاقل» ول یعرف ربه هل يكون معذورا أم لا؟ 
عندنا لا يكون معذوراً وجب عليه أن یستدل ob‏ للعالم صانعاً كا استدل أهل الكهف حيث قالوا: 
ربا َب سوب CNG‏ وكإبراهيم عليه السلام: SE B56 SBI CBP‏ ها ری 4 إلى 
قوله تعالى: ریما EES‏ 4. 
وقال العتزلة: لا يجب أن یستدل بالعقل» ولکن العقل یوجب عليه أن یعرف الله تعالى». انتهی. 
قال العلامة البياضي في إشارات الرام من عبارات الامام» ص٤‏ ۰۵ وهو من الکتب الفيدة المحققة 
على مذهب الأحناف في علم التوحید: «ويجب بمجرد العقل في مدة الاستدلال: معرفة وجوده 
تعالى» ووحدته» وعلمه» وقدرته. وکلامه»› وإرادته» وحدوث العام ودلالة العجزة على صدق 
الرسول. ويجب تصدیقه ويحرم الکفر والتکذیب به لا من البعثة وبلوغ الدعوة. = 


واحسن بمعنی استحقاق الدح والئواب والقبح بمعنی استحقاق الذم والعقاب على التکذیب عنده 
إجمالا be‏ أي يعلم به بحکم الصانع في مدة الاستدلال في هذه العشرة كا في التوضیح وغيره لا 
Oleh‏ العقل للحسن والقبح» ولا مطلقا |S‏ زعمته المعتزلة». انتهى. 

وتأملي في OLY‏ لتعرفي الاستدلال الذي اعتمده العلاء مطلقا» واتخذه الأحناف على وجوب المعرفة 
بالعقل» قال الله تعالى: 5% قال ايه هيم A ject 35 dot‏ ام ها آردک LS‏ فى صل 
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أن CBD AS‏ وسع da‏ وات تتدحكرون # کیت 
Bie a SA Mase‏ ده کم جات ده ارب ن ALS‏ إن AF‏ 
pd‏ & 5 اا ۳ لیس 4254 Adi ply‏ م Nit‏ من وم هم مهدو * Gs‏ حجنا 
اھا Lah)‏ عل قومهء د رقع درجت کن DOTS‏ کے لیے 4 فهذا تأما ل chic‏ والعقلي لا 
ينفصل عن النفسي والروحي عند من يعقل لا عند من لا يعقل إذ يتصور التأمل العقِّ جرد تصور 
ألفاظ ورسوم ني الخيال والحافظة» فيظن لجهله أنه إذا كان هذا هو النظر العقلي فكيف يمكن أن يفضي 
هذا إلى الایان! 

وقد بين الله تعالى في كتابه العزيز أن تلك الحجة آتاها الله تعالى pal pl‏ على قومه» ولا يغيب عن الذهن أن 
إبراهيم ل يكن ضالاً من قبل بل كانت هذه الحجة على قومه» أي إنه أتى ببذه الحجة ليقيمها على قومه 
المنكرين هذه العقيدة. 

وأما الوهابية: 

فالفطرة عندهم هي أحد الأدلة على الله تعالىء وليست هي الدليل الوحيد؛ ويوجد خلاف بینهم في تقرير 
الطريق لمعرفة الله تعالى» وما قرره ابن تيمية أن العقل يكفي في معرفة وجود الله تعالی والاستدلال على 
صفاته وما يجوز وما يستحيل عليه» ولا يضر بعد ذلك معرفة ذلك من الشريعة» فمعرفة الله تعالى 
وأصول الدين تصح عنده DVL‏ العقلية والنقلية» وكل منهیا BS‏ لذلك. ويقصد بالأدلة العقلية 
الأدلية النظرية المؤلفة من مقدمات تستلزم نتائج بالنظر العقليّ» والمقدمات منها بديبيات ومنها نظريات.- 
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= فلا خالف ابن تيمية في هذا الامر خلافاً لما يزعمه بعض الجهلة الذين سفهوا أنفسهم من العلمانيين 
التسترین بالإسلام الذين يظهرون أنفسهم أعلم بابن تيمية منه» فینسبون إليه أنه ينفي الأدلة العقلية على 
وجود الله تعالى وعلى أصول الدين» ولا يخفى على العاقل أن هذا جرد كذب عليه. 
وخلافنا مع ابن تيمية كخلافه معناء فليس موضع الخلاف أنه يعارضنا في أن الإله يمكن أن تقوم الأدلة 
العقلية النظرية دليلاً عليه» بل هو يصرح Ob‏ هناك أدلة عقلية نظرية قطعية على وجود الله تعالی» ولكن 
الخلاف في أنه أي دليل من الأدلة هو الصحيح» فهو يقول بأدلة معينة ويعارض بعض أدلة قال بها آهل 
السنة» ويوجد اشتراك معه في بعض الأدلةء ولكن النزاع بعد ذلك قد يوجد [ed‏ يستلزمه ذلك الدليل 
من لوزام بعد الاتفاق على إثباته وجود الله تعالى. والسبب في معارضته لبعض لأدلة التي يقول بها آهل 
السنة أن تلك الأدلة كما تدل على وجود الله تعالى فإنها Ss‏ على لزوم نفي قيام الحوادث بذاته جل شأنه. 
ولذلك فإنا نراه قد بذل جهودا كبيرة في محاولة نفي تلك الأدلة على وجه الخصوصء أما الأدلة التي تدل 
على وجود الله تعالی» وقد لا تكون دلالتها على نفي قيام الحوادث بالله تعالى ولا دلالتها على نفي التشبيه 
ضرورية بل نظرية أو بواسطةه فقد يقول بها ابن تيمية» ثم يحاول أن يبين بعد ذلك أا لا تعارض ما 
يقرره من عقائد آشرنا إليها. فهذا هو محل النزاع بيننا وبين ابن تيمية. وقد آشرت إلى ذلك في الكاشف 
الصغير في مسألة الفطرة. 
وقد يفهم من كلامه في بعض الواضع أنه لا يقول إلا بدليل الفطرة» والفطرة عنده ليست علوماً حاصلة 
في الإنسان منذ ولادته» لأنه إن قال بذلك خالف صريح القرآن النافي لذلك. بل هي ملكات معينة نظرية 
ونفسية إذا استعملها الانسان استععالاً صحيحاً مع تخلية قلبه عن العوائق» ونظر في العام وفي الوجودات 
التي حوله. وصل إلى العلم العقلي القاطع بوجود الله تعالى» ثم بعد ذلك Le]‏ أن يؤمن وإما أن يكفر. 
ويسمي الأدلة بالفطرية لأن إنتاج النظر لعرفة وجود الله تعالی قريب clit Ville‏ لعناء طويل بل أدلته 
قريبة على أكثر الخلق» وهذا Slee‏ قبل البعثة وبعدهاءولكن الله تعالى لا يحاسب الخلق على شىء إلا بعد 
إرسال الرسل. هذا هو الظاهر من کلامه. ۱ 
وقد زعم بعض الوهابية أن الانسان قد غرس في نفسه العلم بوجود الله تعالی» وآنه شعور فطري قد 
فطر الله الناس عليه» ولکن هذا الشعور قد یغفو بسبب من الاسباب فیحتاج لنبهات ومثیرات قد 
تکون ألا ينزل به أو ضرا يحيط به. 
وظاهر هذا الكلام أن الله تعالى يخلق العلم به في ذات الإنسان منذ ولادته خلقاً وفطرة بلا توقف على نظر 
eS‏ 

سکم Mts‏ سیک ندمو KEE‏ وان أرادوا أن الإنسان يتوصل بقريب من النظر Chil‏ - 
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وآما الاشاعرة فقالوا: مع أن العقل یمکن أن يقيم الادلة على وجود الله تعالی وأن‎ 


= الصحیح إلى [ثبات خالق لهذا الكون» فهذا صحیح ولا خلاف بیننا وبينهم في ذلك. ولکنهم یسمونه بالدلیل 
الفطري» فیوهمون بذلك أحياناً أن العلم حاصل فعلاً بوجود الله تعالی منذ ولادة الانسان! 
وإذا كانت الفطرة هي عين ذلك الشعور الذي خلقه الله تعالى في نفس الإنسان» بغض النظر عن کونه 
مخلوقاً منذ ولادته أو بعد ذلك و بغض النظر عن كونه مخلوقاً لجميع الناس أو لبعضهم بحيث يتضمن 
هذا الشعور العلم بوجود الله تعالى» أي الإذعان للنسبة الخبرية بوجود الله تعالى» فهذا الشعور قد يقال 
عليه إنه دليل بوجهء وقد لا يقال عليه دليل بوجه آخر OY‏ الدليل هو ما النظر الصحيح فيه يفضي إلى 
الطلوب. وهذا التعريف - وهو معتمد كثير من الحققین - مبنى على التغاير بين الدال والمدلول» 
والطلوب القصود هو العلم وراك بنسبة خبرية. gh‏ هو الطلوب الخبري الذي تتعلق به النفس 
وتذعن له» OB‏ فرضنا الفطرة عين العلم والشعور بوجود الله تعالى» فتکون هي عين الدلول والدلول 
لا يكون عين الدليل. . وآما وجه إطلاق اسم الدلیل عليه فذلك إذا اعتبر أمراً وجودياً لازماً للبشر بحيث 
یکونون مضطرین ن الیه اضطراراً لا انفکاك care‏ فیکون تسمیته دلیلاً من جهة آنه موجود ذال عل الله 
تعالى» ولا شك في أن ذلك یفترض ضمناً انفكاك نفس الانسان ولو اعتبارياً عن هذا السمی بالفطرة 
(الشعور المخلوق) بحيث یتصور الحكم من النفس علیه. ولا يتم ذلك إلا بالملكة العقلية والنظر الذي 
يسميه بعض العلیاء بالغريزة» ويوافقهم ابن تيمية في العديد من الواضع على ذلك. فيؤول الأمر إلى أن 
تسميته دليلاً بناء على هذا الاعتبار لا OF‏ تتضمن الاعتراف بالعقل النظري. ولا إشكال في أي إذا 
لوحظ البنی الذي يبنى عليه. 
وبعض المتابعين لابن تيمية يذكر دليل الفطرة مستقلاً عن الدليل العقلي الصريح القائم على النظره 
وبعضهم يشرح الفطرة بصورة معينة بحيث يرجع خلاصة ما يذكره إلى الأصول الكلية للنظر العقلي 
العهود عند العلماء! 
ولا يخفى عليك أن الله تعالى قد بلق في بعض الناس العلم به فيكون هذا الإنسان dil, We‏ تعالى بالعلم 
الضروري» ونقصد بالعلم الضروري أي ما يوجده الله تعالى في نفس ذلك الإنسان من علم وادراك 
وهذا ما آشار إليه علماؤنا الأشاعرة عندما قالوا يمكن أن يجعل الله تعالى بعض العلوم النظرية ضرورية» 
وقد يطلق على ذلك اسم الإلام وقد يطلق عليه اسم الفطرة أو غير ذلك من الأسماء التي لا مشاحة فيها 
إذا عرف المعنى. 
وندعو الله تعالى أن يوفقنا وإياك إلى العلم والعمل الصالح وأن يختم لنا على افدی والایمان بفضله 
ومنه. والحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على سيدنا محمد أفضل الأنبياء والمرسلين. 


oy 


هذا هو الحق» ومع تضافر الادلة العقلية على ذلك. الا آننا لا يمكن الجزم بترتب العقاب 
والثواب على ما ذکرتم الا بورود الشريعة. 

ومن الهم ملاحظة الفرق الدقیق بين قول السادة الاتريدية وبين قول العتزلة 
والفلاسفة في هذه المسألة» فإن الكثير من الناس یعتقدون أن مذهب الاتريدية هو عين 
مذهب المعتزلة» والحق أنه لیس کذلك. بل الفرق بين الاتريدية والعتزلة Chol‏ وأما 
الفرق بين الأشاعرة والماتريدية فهو في فرع لا bel‏ 

وبعض العلماء فرق بين قول الماتريدية والعتزلة Ob‏ الماتريدية يقولون إن المحل 
يكون فيه الصلوح والاستعداد للحكم بالحسن والقبح» ولكن هذا الصلوح والاستعداد 
لا يوجب صدوره ولا يستلزمه لذاته» بل بإذن الله» وأما عند المعتزلة» فيوجبه SMe‏ 
ولكن يبدو أن هناك نزاعاً في تقرير مذهب الماتريدية في هذه المسألة» والفرق بينهم وبين 
المعتزلة» فقد قال شارح «مسلم الثبوت» العلامة الأنصاري (۱: 79): «ویفهم من كلام 
فخر الإسلام أن حاصل النزاع بيننا وبينهم أن العقل عندهم Ue‏ موجبة للحكم. وعند 
الأشعرية مهدرة لا اعتبار لهاء وعندنا لا هذا ولا ذاك بل العقل يوجب أهلية الحكم 
وتعلق الحكم من العليم الخبير».. وعلق على هذا الكلام فقال: «والنزاع هكذا لا يليق بين 
آهل الإسلام لا مر أن إجماع المسلمين على أن لا حكم إلا لله تعالى». انتهی. يعني أنه لا 
يليق أن ينسب إلى المعتزلة قوطم Ob‏ الصفة الثابتة (الحسن والقبح) هي التي توجب الحكم 


(۱) قال العلامة الأنصاري شارح مسلم الثبوت (57:1): «واعلم أن المراد بالحكم في هذا النزاع اشتغال ذمة 
العبد بالفعل» وهو اعتبار الشارع أن في ذمته الفعل أو الکف جبراء وهذا لا يستدعي خطاباً ولا كلام 
ولا يوجب الحسن والقبح هذا الاعتبار من الشارع» لأنَّ الحسن والقبح ليسا إلا الصلوح والاستعداد 
بوصول الثواب والعقاب» Gly‏ أنه تعلق بحسب هذا الصلوح والاستعداد اعتبار الشارع باشتغال الذمة 
بالفعل أو الکف فلاء فإذن يصح هذا العنی للنزاع بعد الاتفاق على الحسن والقبح العقلیین وبا ذكرنا 
يندفع أن هذا التزاع بيننا وبين المعتزلة غير صحیح». انتهى. 
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بلا مدخلية من الله تعالی» بل يجب المصير إلى أن حاصل قوم يؤول إلى قول الاتريدية 
بالعنی الذي وضحناه. [gd‏ مناط الحكم» أما هو فمن عند الله تعالى» وحجته أن جميع 
المسلمين أجمعوا على أنه لا حكم إلا لله تعالى. 

ولذلك قال: «فخرج حاصل البحث أن ههنا ثلاثة أقوال: 

الأول: مذهب الأشعرية: أن الحسن والقبح في الأفعال شرع وكذلك الحكم. 

الثاني: أن عقليان» وهما مناطان لتعلق الحكم» فإذا أدرك في بعض الأفعال کالایمان 
والكفر والشكر والکفران يتعلق الحكم منه تعالى بذمة العبد» وهو مذهب هؤلاء الکرام - 
يعني أبا منصور وفخر الإسلام وصاحب الميزان واختاره وصدر الشريعة ‏ والعتزلت إلا 
أنه عندنا لا تجب العقوبة بحسب القبح العقلي كا لا تجب بعد ورود الشرع لاحتمال 
العفو بخلاف هؤلاء بناء على وجوب العدل عندهم بمعنى إيصال الثواب إلى من أتى 
بالحسنات وإيصال العقاب إلى من اتی بالقبائح(۱). 

الثالث: أن الحسن والقبح عقليان وليسا موجبين للحكم ولا كاشفين عن تعلقه 
بذمة العبد وهو مختار الشيخ ابن el Al‏ صاحب التحرير» وتبعه الصنف - صاحب مسلم 
الثبوت-»). انتهى. 

وأنا آری أن الخلاف يمكن أن يكون على غير ما ذكره العلامة الأنصاري هناء 
خاصة في تصوير المذهب الثاني من أن التوافق حاصل بين هؤلاء الكرام وبين العتزلة. 
ویظهر لي أنه بها أن المعتزلة قد آوجبوا على الله تعالى بناء على الصلاح والأصلح؛ فالحكم 


(۱) لو كان الامر كا ذكره الأنصاري ههناء لا اختلف هؤلاء الكرام مع المعتزلة فا ذكره من وجوب العقاب» 
والأمر - عنده - كا أراه أن الحسن والقبح عندهم شرعي» ولكن العقل قد يكشف عنه با وضعه الله 
تعالى عليه من أمارات في بعض المسائل فقط. ومن أطلق (faa‏ عليه كا هم صحاب الرأي الثالث أراد 
أن العقل يكفي في الكشف عنه بلا ورود الشرع. والله أعلم. 
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عندهم واجب لثبوت الحسن والقبح بلا توقف على حكم حاکم؛ ولا معنى للوجوب 
عندهم غير ذلك. 

ولذلك قال العلامة غلام رسول رضوي في تعليقاته على «مسلم الثبوت» في بیان 
الفرق بين مذهب الأحناف ومذهب العتزلة في هذه المسألة: «لما كان الحسن والقبح في 
الأفعال عندنا وعند المعتزلة عقلياً» ولا حلاف في هذا القدرء إن الخلاف بيننا وبينهم في أنه 
حاكم أم لاء فالمعتزلة ذهبوا إلى أن حسن الفعل وقبحه موجب للحكم وأن الحكم في العبد 
ليس بموقوف على آمر الله ونبیه» فلو فرض عدم إرسال الرسل لوجبت الاحکام وعندنا 
أنه غير موجب للحكم بل يكون باعثاً وعلة لاستحقاق الحكم من الحكيم الذي لا يرجح 
الرجوح. فلا حكم إلا لله. 

ولذلك قلنا: إن بلوغ دعوة الرسل شرط في التكليف فمن ل تبلغه الدعوة فهو غير 
مكلف في الأحكام. 

فالحاصل أن العقل عندهم حاكم مطلقا بالحسن والقبح على الله وعلى عباده؛ آما 
على الله فلآن الأصلح للعباد واجب على الله بالعقل» فيكون تركه حراما على الله» والحكم 
بالوجوب والحرمة يكون حك بالحسن والقبح ضرورة أما على العباد فلآن العقل عندهم 
يوجب الأفعال عليهم ويبيحها ويحرمها من غير أن يحكم الله تعالى فيها بشيء من ذلك 
وعندنا الحاكم بالحسن والقبح هو الله تعالى» وهو متعال عن أن يحكم عليه غيره وعن أن 
يجب عليه شيء» وهو خالق آفعال العباد وجاعل بعضها حسنا وبعضها قبحا)». انتهی. 

وقد یشکل على ذلك قول أبي منصور في حکم الکافر ووجوب التعذیب Shae‏ إلا 
إذا حمل على العنی الذي ذکرناه سابقاًء فتأمل. 


)1( شيخ الحديث العلامة غلام رسول رضويء شرح على مسلم الثبوت» طبعة محمد حبيب ال رحمن ‏ جامعة 
سراجية رسولية رضوية - فيصل آباذه ص۳۲ - ۳۷. 
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وخلاصة ما وضحناه من مذهب الاتريدية هو ما اختاره العلامة الحقق شمس 
الدين الفناري صاحب کتاب «فصول البدايع» في أصول الفقه فقد قال (۱: ۱۵۹): 
«والمختار أن الحاكم والوجب هو الله تعالى عن أن يحكم عليه غيره» والعقل UT‏ لمعرفة 
حسن بعض ما حكم الله به وقبحه بتوفيق الله تعالى وإيقافه وان لم يرد الشرع اما بلا 
كسب كحسن الصدق النافع أو معه لكن لا بطريق التوليد أو الإيجاب بل بخلق الله تعال 
عادة عقيب النظر الصحيح كما مر كحسن الكذب النافع» وكثير منهیا ليس للعقل مدخل 
في معرفته» فالشرع مثبت في الكل والعقل مبيّن في البعض». انتهی. 

ويظهر أن هذا القول هو القول الحقق عند الماتريدية» وخلاصة الكلام فيه. 
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المسألة السابعة 

قال الأستاذ: 

قال الماتريدي: قد يسعد الشقي وقد يشقى السعيد. 

وقال الأشعري: لا اعتبار بالسعادة والشقاوة إلا عند ELI‏ والعاقبة. 
أقول: 

عرف الماتريدية السعادة بأنها الإسلام» أي أن يكون الواحدٌ مسل)ء فهو حال كونه 
مسلا يقال عليه إنه سعید. وأما الشقاوة فهي الكفرء فالواحد حال كونه كافراً يكون شقياً. 
فان مات الإنسان على الإسلام مات وهو سعيد» وإن مات على الكفر مات وهو شقي. 

وعرّف الإمام الأشعري السعادةء بأنها اموت على الاسلام» والشقاوة بأنها الوت 
على الکفران ولم يعتبر الإمام الأشعري في مفهوم السعادة والشقاوة إلا حال الوت هل 
كان على الإسلام أم الکفر» وبنى هذا على أن الإنسان قد يكون في سنوات عمره مسلا ثم 
يكفر قبل أن یموت. فيكون شقياً في يوم الآخرة» وقد يكون الانسان كافراً ثم يسلم قبل 
موته ويموت على الإسلام» فيكون سعيدا في اليوم الآخر. فالاعتبار عنده في السعادة 
والشقاوة نما هو في حال الآخرة. 

فيؤول المذهبان إن التوافق في حال موت الانسان على الایمان» فهو سعيد عندهماء 
وفي حال موت الإنسان على الكفران» فهو شقي عندهما. 

ومن الواضح أن الخلاف يؤول إلى أن يكون لفظياً مع هذا التوضیح» وبهذا صرح 
أكثر من واحد من العلاء وهو الذي آراه. 
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وأما ما قيل من أن من علم الله موته على الایمان فإنه یکون سعيداً حتی حال کفرب 
على مذهب الأشعريء [EB‏ حكم بهذا الحكم لملاحظته أن السعادة هي الموت على 
الاسلام وهذا يفترض كونه كذلك. وليس المقصود أن حاله وهو كافر أي أن في كفره 
تكون السعادة UY‏ لو فرضنا موته على هذا الحال أي الكفر لمات شقياً. فهذا هو المقصود 
من أن الله لم يزل راضياً عمن علم موتهم على الإيهان. 

ts‏ على ذلك. فالسعيد قد يصير شقياً وبالعکس عند الامام الماتريدي» إذا تغير 
حاله من كفر إلى Ole!‏ أو من Ole!‏ إلى كفر. وأما عند الإمام الأشعري فالسعادة والشقاوة 
لا تتبدلان لانهی| حكم الانسان ني زمانٍ معين وهو حال الوت. وهو إما أن يكون الإسلام 
أو الكفر. 


04 


المسألة الثامنة 


قال الأستاذ: 
قال الماتريدي: العفو عن الکفر ليس بجائز عقلاً. 


7 


اقول: 

لا كان العقل عند الإمام الماتريدي كاشفاً عن الحكم الذي آثبته الله تعالی واختاره 
من ترتب الثواب والعقاب فلذلك كان كافياً في معرفة الوجوب. ومعنى أن العقل يعلم 
الحكم أي يكشف عنه كما يكشف الشرع عن الأحكام» وهذا ليس بناءً على کون الأحكام 
عقلية» بمعنی آنها ثابتة في نفس (So‏ بيناه في شر حنا لمسألة الأحكام والحسن والقبح. 

ولذلك فالعقل آلة لعرفة الوجوب الذي أثبته الله عند الإمام الماتريدي» وأما عند 
غيرهم فالعقل كاشف عن الحكم الذي هو ثابت في نفس الأمر لا بإثبات الله تعالى» وهو 
ما يقول به الفلاسفة» ويميل إليه العتزلة أو بعضهم. على الخلاف في تقرير مذهبهم 
ولذلك لزم عند الفلاسفة القول بالوجوب. وعند المعتزلة القول بالصلاح أو الأصلح؛ 
وكل من هذين القولَيْن مبني على استلزام الحسن والقبح الثابت في نفس الأمر للفعل 
الصادر من الله تعالى» وأما على مذهب أهل السنة فإن الله يفعل فعله بإرادته ولا استلزام 
بين الأمر في نفسه وبين الثواب والعقاب المترتب على فعله. 


ولذلك Ob‏ قول الإمام الماتريدي بعدم جواز العفو عن الكفر عقلا» معناه إن 
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العقل يكشف أن الله تعالى اختار عدم العفو عن الكفرء فإسناد الوجوب إلى العقل لا 
من حيث الثبوت بل الکشف. تماما كا يسند إلى الشرع فالحاكم هو الله تعالى» وإلا لزم 
الايجاب على الله! 

ولذلك فالإمام الأشعري لما كان يتكلم عن العقل من حيث هو مرتبة للأمر في 
نفسه جزم ob‏ الله لا يجب بناء عليه ثوابُ المؤمن ولا عقاب الكافر عند العقل» أي: 
في نفس الأمر لما ذكرناه سابقاًء وجزم OL‏ الله تعالى يثيب المؤمن ويعاقب الكافر. 

فكان رأي الأشعري بالنظر إلى العقل من حيث هو دال على الأمر في نفسه لا 
بملاحظة إرادة الله تعالى. وأما قول الماتريدي فكان مبنياً على النظر إلى العقل حال 
ملاحظته الوجود الصادر عن الإرادة الاطية. 


ولذلك ف: ن نميل إلى القول بعدم وجود خلاف hel‏ بين GLY‏ في هذه 
المسألة ۰ 00 


it; oS 
وه‎ - a“ oa ور‎ vet 


ميس LEG‏ ت قُلَتَ As adi tly‏ مس ین اس سبحنك ما 
od Sora err oS‏ موم ana WO e oe‏ 
35 آن ول مالس ل یکی 5{ و علمته, تعلم ماق نفسی BEANS‏ 
و os pron‏ مر > Stat‏ مث دس رر سے ع و 

یک لک نت Cc * ANE‏ کلم الا م1 ا پد أن 


~ & 


Ge: 


a 


“ 7 می .7“ 4474 
عم شهیدا مادم فيم Ub‏ یی ES‏ أت الرقیب wee‏ 


کرو کت € و 


یم تیم Bie‏ وان تفر آهم MESES‏ ر للم . 


a ° 


۰ 3 4 0 7 
نت Pale‏ شیو شهید OL‏ 


= 


ا ۲۱ 
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وبين الامام البيضاوي وجه الاحتجاج بها فقال في تفسیره: PY‏ إن لبم Poe‏ 
بادك أي إن تعذبهم فانك تعذب عبادك ولا اعتراض على الالك الطلق cb‏ یفعل 
لک وه نیا عل ee‏ استحقوا ذلك لانهم Sole‏ وقد عبدوا غيرك . #وإن تغفر لهم 
نک آنت ASHI‏ 4 فلا عجز ولا استقباح فانك القادر القوي على الثواب والعقاب. 
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الذي لا يثيب ولا يعاقب إلا عن حكمة وصواب فان الغفرة مستحسنة لكل جرم. فان 
ليمنع الترديد والتعليق OL‏ انتهى. 

ويمكن أن Get‏ بقوله تعالی: # مد کم SMG pM‏ له هو feel‏ 


Aone‏ سح سا 2 0 a‏ ۵و 7 2 > مس جم ھت سے وص ی 
اب میم قل فَمَن يمك من al‏ سیا ٍث آراد ee‏ سیح ON‏ 


مریم واه و قرش ییا و كلق الم وش و Gs Yi‏ 
HE‏ اء له یکل cf‏ 8 € [المائدة: ۱۷]. 


قال الامام الرازي: «آنه قد ثبت توقف الفعل على الدواعي. ويمتنع وقوع 
التسلسل في الدواعي» بل يجب انتهاژها إلى الداعية الأولى التي حدثت في العبد لا من 
العبد بل من الله» وثبت أن عند حدوث الداعية يجب الفعل» وعلى هذا التقدیر فالکل من 
الله» وهذا یمنع من تعلیل آفعال الله تعالى وأحكامه. فثبت أن ظاهر هذه ANI‏ من 
Ce ey el aks‏ و 
ea poe‏ آرد آن بیت الْمَسسِيحَ E ag A‏ 
[المائدة: ۱۷] وذلك نص صريح في أنه بحسن من الله كل شيء ولا یتوقف خلقه وحکمه على 
رعاية المصالح». انتهى 

أما الماتريدية فقد وجهوا الاية توجيهاً آخر فقال الإمام النسفيٌ: «قال EN‏ علم 
عيسى عليه السلام أن منهم من آمن ومنهم من أقام على الكفر فقال في جملتهم: إن تعذبهم 
أي: إن تعذب من كفر منهم فإنهم عبادك الذين علمتهم جاحدين لآياتك مكذبين 
لأنبيائك و أنت العادل في ذلك فإنهم قد كفروا بعد وجوب الحجة عليهم» و إن تغفر هم 
أي لمن اقلع منهم وآمن فذلك تفضل منك و أنت عزيز لا يمتنع عليك ما تريد حكيم في 
ذلك عزيز قوي قادر على الثواب» حكيم لا يعاقب إلا عن حكمة وصواب». انتهى. 
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وأرجع الماتريدية ومنهم الإمام علم الهدى أبو منصور في كتاب التوحيد المسألة إلى 
الحكمة» فقرروا أن حكمة الله تعالى توجب العقاب على من اعتقد الكفر والتزمه. وأن 
ليس في الحكمة fae‏ عن مثله OV‏ الكفرٌ قبيح بعينه لا fort‏ الاطلاق ولا رفع الحرمة» 
فلا foc‏ في الحكمة رفع عقوبته. 

وقد ذكرنا أن هذا القول قد يفهم منه الإيجاب العقَلّ» فيسوي بعضهم بينه وبين 
قول المعتزلة» ولكنا وجّهنا هذا القول وحملناه سابقاً على حمل BY‏ بهم وكا قررنا 
الخلاف في مسألة الأحكام والحسن والقبح. والله أعلم. 
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المسألة التاسعة 


قال الأستاذ: 
قال الماتريدي: تخليد المؤمنين في النار وتخليد الكافرين في VEL‏ يجوز عقلاً ولا 
وعند الأشعري: يجوز ie‏ وأما سمعاً فلا يجوز. 
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اقول: 
شرح هذه المسألة راجع إلى الأساس نفسه الذي وضحنا بناءً عليه المسألة السابقة» 


وهما مبنيان على الحسن والقبح» ومفهوم العقل الذي هو آلة للإدراك» والنظر في الأمور 
في نفس الأمر» أو النظر فيها بملاحظة إرادة الله تعالى الحاصلة. 

فلا توجد علاقة في نفس الأمر بين الكفر والثواب والعقاب. ولا بين الإيهان 
والثواب والعقاب. 

فالله تعالى لو شاء أن يرتب الثواب على الكفر والعقاب على الإيان لجاز ذلك ولا 
يوجد ما يمنعه عند الإمام الأشعري. وهذا LS‏ قلنا مبني على ملاحظة الأمر في نفسه. 

وأما عند الاتريدي فيستحيل عقلاً تخليد المؤمن في الناره وتخليد الكافر في EA‏ 
الك پستحیل سمعاً. 

ولا شك أن الامام الأشعري لا یوافق على هذا سمعاً. 


ولعل الامام الاتريدي لما كان ینظر في العقل احاصل بملاحظة هذا العام 


0 
بالتحديد, لزم عنده استحالة ما ذكر Obie‏ كا ورد في الشرع منع ذلك» ولو كان ينظر 
في الأمر في نفسه أي في أصل الأحكام لا بملاحظة هذا العالم الموجود أو غيره لوافق 
الأشعري. ولكن هل نستطيع القول بأن الأشعري لو بنى نظره على الجهة التي ينظر فیها 


الماتريدي لوافقه؟ 


40 


المسألة العاشرة 


قال الاستاذ: 

قال بعض الماتريدية: الاسم والسمّی واحد. 

وقال الأشعري: بالتغایر بینهیا وبين التسمية. 

ومنهم من قشم الاسم إلى ثلاثة آقسام: قسم عَينه» وقسمٌ غيرة» وقسم ليس بعینه 
ولا بغيره. 

والاتفاق على أن التسمية غيرهماء وهي ما قامت ALL‏ كذا في بداية الکلام۳. 
آقول: 

لا شك أن لفظ [الاسم. وما یطلق عليه أنه اسم من الالفاظ] يدل على معنی غير 
العنی الدلول من لفظ [السّمى]ء واسم کل شيء يدل علیه Lely‏ السمّی فهو ما وضع له 
الاسم ليدل عليه» ولذلك فاصدق الاسم هو ماصدق السمّی وإذا لوحظ اشتراکها في 
(PG nell‏ یمکن أن یقال: الاسم والسّمی ely‏ من هذه الجهة» وإذا لوحظ اختلاف 
معناهما وما وضعا له في اللغة يقال بالتغاير بينهماء وا یغایران التسمية» وهي وضع 
الاسم على المسّمى. 
(۱) كتابة البداية لنور الدين الصابوني» في علم الكلام. 


(؟) قال شيخ زاده في نظم الفرائد» ص95١:‏ (ذهب جمهور مشايخ الحنفية إلى أن الاسم عين السمی to‏ 
لا مفهوماًء فأسماء الله تعا ى قديمة مطلقاً». انتهى. طبعة دار ابن حزم» ت. بسام ا لجابي. 
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والأسماء التي تطلق على الله تعالی, بعضها يدل على نفس الذات العلية» من 
حيث هي ذات أو باعتبارات. وبعضها يدل على الذات من حيث هي متصفة بصفة 
معنى» وبعضها يطلق على الذات من حيث هي فاعلة. 

فالقسم الأول: كشيء وموجود وهما دالان على الذات من حيث هي لا بملاحظة 
أي أمر آخر. 

ولذلك قد يقال هي عين الذات من حيث هي دالة عليها. 

والقسم الثاني: نحو قدير عليم» يدل على الذات من حيث هي متصفة بصفة معنى 
قائمة cl,‏ وهذه الصفة لا يقال هي الذات ولا غير الذات كا هو معلوم. ولكن الاسم 
المشتق منها (القدير» والعليم) يدلان على نفس المسمّىء OV‏ الصفة لا تقوم بنفسهاء وهذه 
المشتقات تدل بحسب الاشتقاق» فهي تدل على المسمى من جهة اتصافه هذه الصفت 
ولکن إذا انتبهنا إلى دلالتها إلى القدرة کانت دالة fe‏ ما لیس عن السمی ولا غبره. 

والقسم الثالث: نحو خالق ورزاق و فهي تدل عل الذات من حیث هو 
فاعل» ولا شك أن الفعل غير الفاعل ولا JE‏ في الذات الواجب الوجود لاستحالة 
حلول اا ددن عل شا من كيه تا زيادة على دلالتها على الفاعل» 
ولذلك قد يقال إن هذا القسم غير الذات أي يدل على أمر هو غير الذات. والتحقيق أن 
ما هو غير الذات الموصوف بأنه الق نیا هو عين الفعل والفعول. فالفعل هو النسبة 
والفعول هو الشیء المخلوق oleh‏ الله تعالى Vash pels‏ 

وكا تری فالتفصیل في هذه المسألة يُظهرٌ أن الاختلاف فیها راجع إلى الخلاف في 
(۱) انظر: أبو عذبة» الحسن بن عبد المحسنء (توفي بعد سنة 1119/7ه--1788م)) الروضة البهية فيها بين 


الأشاعرة والماتريدية» طبعة دار ابن حزم» تحقيق بسام الجابي» ص 4 ٠١‏ . وطبعة دار سبيل LE‏ بتحقيق 


د. علي فريد دحروج» ص۱۵ . 


VW 


OY‏ آلفاظ واطلاقات ولیس لفظياً Lae‏ من جميع جهاته. ولکنه على كل الأحوال. 
ليس أصلياً بل فرعياً وان كان معنوياً على ما وضحناه في قسمة العنوي إلى أصلي وفرعي. 
و إدراك الفرق بين كل جهة وأخرى مفيد جداً في فهم حقيقة الأسماء الحسنى والصفات 
العلا التي تطلق على الله Je‏ وجلٌ» ولذلك ترى شراح أساء الله الحسنى غالباً يتكلمون 
على هذه المسألة» لأنها تفيد في تبيين حيثيات إطلاقات ودلالات الأسماء الحسنى. 

والتسمية هي أمر يقوم في نفس مَنْ يسمّي» فالتسمية غير الاسم وغير المسمّى كا 
وضحنا. 


ص مج جسم مج 


ورد القاضي الباقلاني على من احتج بقوله تعالى: وی آلامعاء لس # وبقول 
النبي BB‏ إن لله تسعة وتسعين lel‏ من أحصاها دخل الجنة». بأنها تدل على أن الأسماء 
غير السمی كا هو رأي المعتزلة» فقال: «إن المراد بالأسماء فيها التسمية» ونحن لم ندع أن ما 
هو اسم هو المسمىء بل الاسم قد يكون هو المسمى» وقد يكون غير المسمى» وقد يكون 


لاهو ولا غیره(». 


قال آبو عذبة: «ومنه قال الغزالي والرازي وغيرهما من الأشاعرة الوسومین 
بالحققین: ان الاسم قد یطلق ویراد به اللفظ نحو: سمیته زيداًء وزيد CIN‏ وضرب: 
Pir entre enn tna‏ ال ای دفن لورت وغ ت 
cat‏ وقد یطلق ویراد به الصفة. ى) في قوله BBE‏ إن لله تسعة وتسعین Maal‏ 

ولا شك OF‏ الاسم بالعنی الأول قير اللسمی» وغیر التسميةه وبالعنی الثاني غیر 
السمی وغير التسمية» وبالعنی الثالث ینقسم إلى آقسام ثلاثة التي آشار إليها القاضي من 
مذهب الشيخ» وهو أنه إما عين السمی کالوجود والشیء وإما غیره کصفات SLES‏ 
مثل الخالق والرازق ونحوهماء واما ما لا هو ولا غيره» كالعالم والقادن وعلى جميع 


(۱) أبو عذبة الروضة البهیة ص۰۱۵ طبعة دار ابن حزم. 


VA 


التقادير الاسم OY eI ne]‏ التسمية هي وضع الاسم أو التلفظ به أو لوصف 
به ولا شك في آنها غير الاسم(؟». انتهی. 


واحتج مشایخ الحنفية بأن اسم الشيء هو مدلول اللفظ الذي وضع لیفهم منه ذاته 
الحمول عليه مهو هوء لا نفس ذلك اللفظ فان الأمور تستد إلى اسم الشيء» ولو كان 
الاسم هو اللفظ لما صح الاسناد والحملء ولا ب من حمل المواطأة بين الاسم والسمی؛ 
فثبت أن الاسم هو الدلول لا اللفظ وثبت أنه عين المسمى خارجا لا مفهوما("» وبأنا 
أمرنا بتوحيد الله تعالى» فلو كان اسم الله تعالى غير الله تعالى لكان حصول التوحيد للاسم 
لا لله تعالى» وكذا لو قال لامرأته: طالق» ولعبده: حر لا يقع الطلاق والعتاق(*). 

وللإمام الغزالي تحقيق ذكره في كتاب «المقصد الأسنى في شرح أساء الله احسنی» 
اشتمل على خلاصة المذاهب مع توجيههاء وان كنا أشرنا إلى التوجيه led‏ مضى» وخلاصة 
ما ذکره» أنا AY‏ أولا من التفريق بين عالم الألفاظ وعالم الذهن أو المعاني» والعالم 
الخارجي» أي: بين اللفظ والعلم والعلوم فانها ثلاثة آمور متباينة وإن كانت متطابقة 
متوازية. والاسم: هو لفظ موضوع للدلالة» وكل موضوع للدلالة فله واضح وموضوع 
موقيف ر فش ویو لذ لو ل يكساه تیک Jaye hue‏ 
للواضع السمی. ويقال للوضع التسمية. ولا يقال على [أ] مثلا إنه [ب] إلا إذا كان هو 


)١(‏ كذا في المطبوعتين» والمقام یقتضی القول أن «التسمية غير الاسم» كما صرح به الغزالي في «القصد 
الأسنى». ص ۰۱۲ فقال See‏ «فقد ظهر لك أن الاسم والتسمية والسمی ألفاظ متباينة الفهوم. ختلفة 
المقصود». انتهى. 

(۲) آبو عذبة» الروضة البهية» ص5 ۱۵. 

(۳) نقل شيخ زاده هذا الاستدلال في كتابه نظم الفرائد ص ۱۹۷ عن العلامة صدر الشريعة ذكره في كتابه 

(6) نقل شيخ زادة هذا الاستدلال في کتابه نظم الفرائد ص۱۹۷ عن الامام الخبازي البخاري في کتابه اهادي . 
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واحدا في نفسه وله اسان لا ختلف مفهومها مطلقاءلا بزيادة ولا نقصان. أي إا 
مترادفان فحينئذ نقول إن [أ] هو Lo]‏ ویمکن أن يقال هذا الحكم )13 كان هناك 
اختلاف في نسبة مع اتحاد في الذات» كالسيف والهند» أو اختلاف في الإجمال والتفصیل» 
كقولنا: الثلج هو آبیض بارد. ولذلك قال العلماء لا يقال: [هو هو ] مع الإفادة, إلا إذا 
كان هناك اختلاف في المفهوم واتحاد في الماصدق. ولذلك لا يقال: الاسم هو المسمّى؛ على 
الوجه الأول (كقولك الخمر هي العقار) لاختلاف مفهومههماء OY‏ أحدهما دال والآخر 
مدلول. 

وأما من أطلق القول بأن الاسم والتسمية والمسمى واحد» ولم ير إن أصل الاشتقاق 
oly‏ فقوله فيه جازفة. 

وأما من أطلق القول بأن الاسم منه ما هو عين المسمى» ومنه غيره ومنه: لا هو 
ولا غيره» فبعيد جدا إلا إذا ول وحمل قول القائل على مفهوم الاسم ومدلوله لا على 
الاسم نفسه. 

ومفهوم الخالق يدل على ذات من حيث يصدر عنه الخلق» فهو دال على الذات 
من حيث له صفة إضافية» لا حقيقية» فلا يستفيد الخالف وصفا حقيقياً من الخلق. 
ولذلك قيل إنه غير المسمى» وعدم دقة هذا الإطلاق یدرم ما مضى» وكذلك يقال في 
العالم والقادر7"©. 


(۱) هذا بعض wal‏ ما في كلام الغزالي رحمه الله تعالی» وفي| ذكرنا سابقاً كفاية في هذا المقام» والنبيه يكتفي 
بالقليل عن الكثير إذا تفكر cad‏ ومن أراد الاطلاع على كلامه فليرجع إلى كتابه القصد الأسنى 
ص-١7.‏ طبعة دار الكتب العلميةء بعناية الشيخ أحمد قباني. 


المسألة الحادية عشرة 

قال الأستاذ: 

قال الماتريدي: الذكورة شرط في النبوة» حتى لا يجوز أن يكون الأنثى نیا 

وقال الأشعري: ليست الذكورة شرطاً فيهاء والأنوثة لا تنافیها. 

كذا في بداية الكلام. 
أقول: 

أجاز الإمام الأشعري أن يكون النبي أنثى» بل نقل عنه ابن فورك أنه قال: إنه قد 
كان في النساء أربع نبيات» ولكن لم يكن فيهنَ رسولٌ» واستدل بقوله تعالى: وس 
من ی الا رجا لا *. مع قوله عليه السلام: «كان في النساء أربع نبیات»» وكان يقول إن 
الرسول هو من Jad‏ إلى الخلق ویوجب عليه تبليغ الرسالات Foy‏ الخلق بطاعته واتباع 
آمره وقد یکون نيا ولا یکون قد آرسل ولا آمر بأداء الرسالة» وذلك ببانة حاله من غبره 
بكرامات تخص بها حتی ترتفع منزلته بذلك وتشرف. 

Als 5‏ کنر esto OIA Va‏ ناس لذ أن يكون دا gaits‏ 
الحسّء وكذلك كان یقول في الامام. فأما المرأة فلتقصان عقلهاء والعبد فلتعلقه بملك 
مولاه» وکال الحواس لأجل الحاجة إليها في آداء الرسالة وما یتعلق بها. 


والحق أن استدلال الأشعري ببعض الآيات على کون بعض النساء نبيات كأم 


wie ل و‎ ae eee at ع حم بن ارعس‎ wae 
فألقيه ف ای‎ ache ام موسی أن آزضعیه فذا خفت‎ SLES # موسی لقوله تعالی:‎ 


۲۱ 


ولا تماق ولا حرف eles HAS‏ مرت LV panel + NH‏ وکذلك مریم 
وآسية وسارة وهاجر وحواء استدلال غير قوي إلا إذا كان الإيحاء الملأخوذ في النبوة هو 
مطلق الإيحاء. أي: الاعلام ch‏ أمرء وسواءً كان ما يتعلق بالعالم الغيبي وبالأحكام TAY‏ 
آم بغيرها من أمور تعود إلى تربية الموصى إليه إما لنفسه أو لغيره ولو لم تتعلق بالأحكام 
والحقائق الإلهية! وأما لو كان الإيحاء معتبراً فيه الاطلاع على حقائق العام الشاهد 
والغائب والتعليم للأحكام الإلهية ما لا يطلع عليه بش إلا بتعليم الله تعالى إياهم» فهؤ لاء 
اا ان قطعا. 

قال الامام الرازي في تفسبر قوله تعالى: ولا الت الْمَلهِكة BN 8) OS‏ 
مت ورك ود عرسا العنلميت ٭ مریم SN‏ لرك وأسجدى وآرگی مع 
التكعيرت ee al a i‏ اه كارك این ال ازول تيل : « وما سانا 
من VHS‏ رجالا COMING eee‏ [يوسف: ۱۰۹] وإذا كان کذلك كان إرسال 
جبریل عليه السلام إليها إما أن یکون کرامة هاء وهو مذهب من يجوز کرامات الأولياء 
أو إرهاصاً لعیسی عليه السلام» وذلك جائز عندناء وعند الكعبي من العتزلت أو معجزة 
لزكرياء عليه السلام» وهو قول جمهور المعتزلة» ومن الناس من قال: إن ذلك كان على 
سيل اللفث في الروع وا لفاو الاه فيالقلب» كما كان في حق أم موسى عليه السلام في 
قوله: « SCE‏ 3 موس € [القصص LV:‏ انتهی . 

وقال الرازي: «قوله تعالی: & GETS‏ اَلْحَوَارِحنَ أن GIA‏ ویرسولی 4 
وقد تقدم تفسير الوخي. فمن قال إنهم کانوا أنبياء قال ذلك الوحي هو الوحي الذي 
يوحى إلى الأنبياء. ومن قال إنهم ما کانوا أنبياء» قال: المراد بذلك الوحي الإلحام والالقاء 
في القلب كما في قوله تع ورا ل ان مه ol‏ آتضعیه € [القصص: ۷] وقوله: 
# و ANS‏ € [النحل: 0]5۸. انتهی. 


۷۲ 


ونقل الامام القرطبي الإجماع على أن al‏ موسی ليست نبية قال: «واختلف في هذا 
الوحي إلى آم موسىء فقالت فرقة: كان قولا في منامها وقال قتادة: كان إمهاما وقالت فرقة: 
كان بملك یمثل هاء قال مقاتل أتاها جبریل بذلك. فعلی هذا هو وحي اعلام لا !شام 
وأجمع الكل على آنا لم تكن نبية» وإنما إرسال الملك إليها على نحو تكليم اللك للاقرع 
والابرص والاعمی في الحديث المشهور» خرجه البخاري ومسلم» وقد ذكرناه في سورة 
البراءة) وغير ذلك ما روي من تكليم الملائكة للناس من غير نبوة» وقد سلمت على 
عمران بن حصين فلم يكن بذلك HOLS‏ انتهى. 

ولا يظهر لنا وجه عقَانٌ للمنع من کون النساء نبیات. إلا أن يكون لآن الوحي 
لا يلابس إلا الطاهرء والنساء يحضن أياماً معينات» بخلاف الرجال. فيتعذر الوحي 
من النزول عليهن SIT‏ والاصل في النبي أن يتلبس بالدعوة إلى الله تعالى» ويجاهر 
بذلك» وهذا قد لا يناسب النساء [slo‏ لما فيه من اختلاط مع الخلق أجمعين» رجالا 
ونساءً» أو نحو ذلك من معانٍ يمكن أن يعتمد عليها في دفع کون النساء نبيات» ولا 
ريب في أن الله تعال خلق الرجال على نحو ملائم لحمل النبوة والرسالة» ولذلك كان 
الذين كملوا من الرجال كثيرين» ولم يكمل من النساء إلا أربع» كما جاء فيا رواه 
البخاري عن عن أبي موسى رضي الله عنه قال: قال رسول الله 1585 «كمل من الرجال 
كثير ول يكمل من النساء إلا آسية امرأة فرعون ومريم بنت عمران» وإن فضل عائشة 
على النساء كفضل الثريد على سائر الطعام». 

آما الرسال فنظراً لأحكام الشرائع فيمتنع أن يكون الرسول آنشی» وهذا محل اتفاق 
بين الماتريدي والأشعري كا he‏ والنظر إلى علة منع کون الإمام HT pol‏ يتتضح وجه منع 


Bl yal کون الرسول‎ 


(۱) القرطبي» الجامع لأحكام القرآنء ط ۰۱ (۱6۲۵ه/ 6 ۲۰۰)م۰ ص64 ۰۲۳ طبعة دار ابن حزم. 


۷۳ 


ومن الظاهر أنه بالقدر الذي اکتفی به الأشعري في مفهوم النبوق فلا يوجد خلافٌ 


حقيقيٌ مع من منع کون النساء نبيات. 


۷ 


المسألة الثانية عشرة 


قال الأستاذ: 

RSIS ال سكن كديا لاسا رض ای پیش‎ eo ed 
والفعل يتناوضما.‎ 

وقال الأشعري: الفعل عبارة عن الإيجاد حقيقة» وكسْبٌ العبد يُسمّى فغْلاً بالمجاز. 

وقيل: ما يجوز تفرّدُ القادر به فهو Ge‏ وما لا يجوز تفرد القادر به فهو كسبٌ. 

مت الرسالة الشريفة لابن كال باشا رحمه الله تعالی. 
آقول: 

هذه هي المسألة الأخيرة من السائل التي تكلم علیها الأستاذ الامام ابن كمال باشا 
في هذه الر سالة اللطيفة الدقيقة. 

ولا يخفى على القاری أن GLY!‏ الاتريدي والأشعري اتفقا على أنه لا خالق الا 
الله تعالى» ومعنی الخالق: الوجد لا من شىء فیستحیل أن یکون العبدٌ خالقاً مبذا العنی 
وقد وضحنا سا ها آن هذا Je ual‏ اتفاق بین هذین GUY)‏ ان 

وقد توهم البعض أن الامام الاتريدي یقول GILL‏ من العدم للانسان أي: نسبوا 
له أنه يقول إن الانسان خالق لفعله بمعنی أنه يوجده من العدم» وقد حقق الامام العالم 
المحقق صدر الشريعة أن هذا القول غير صحيح» وأن الماتريدي لم يقل بذلك» |S‏ 9 وضحه 
في القدمات الأربع وشرحها التي أودعها في abs‏ الشهور ني أصول الفقه وهو التوضيح 


Yo 


شرح التنقيح» وقد تکلمنا في محل آخر بتوسع وتفصیل على هذه القدمات في تعلیقنا على 
حواشي الإمام العلامة المحقق سعد الدين التفتازاني» ولسنا OV‏ نريد التفصيل في هذه 
HLM‏ وإن اذعی الإمام الحقق ابن اهام غير ما ذكرناه في كتابه المفيد المسمّى بالسایرق 
فقد ذكرنا في دروسنا في شرح هذا الكتاب ما فيه. 

ويكفي هناء أن نوضح - كا قلنا - اتفاق الإمامَئن على أنه لا خالق إلا الله بالعنی 
السابق» فهذا هو الأصل. واتفقا أيضاً على أن فعل العبد يسمى LS‏ وفعل الله SLE‏ 
بس فا وان الف لیس مرن الک کے NUS‏ ار وک 
gle‏ الله تعالی لا يفيد الله تعالی VS‏ ولا نقصاًء فالله كاملٌ OWL‏ والصفات. ولا یتوقف 
alls‏ على آمر حادثِ» وقد عرفنا أن جمیع آفعال الله تعالى حادثة» بل كل ما سوی الله تعالى 
من الوجودات فهو حادث. ولا يستفيد الله تعالى بإيجاده العام Rie‏ لم تكن قبل وجود 
العالم ثابتة لله جل شأنه. 

ولذلك فالكسب يستلزم اتصاف الإنسان به لأنه يقوم به بخلاف الخلق. 


وأن الخلق يتوقف على العلم التفصيلي بالخلوق بخلاف الكسب فيكفي فيه العلم 
الإحمالي. 

وهذه الفروق تكفي في هذه الرسالة الختصرق ولنعد إلى شرح ما قاله الصنف. 

sl ليه انس‎ aie ee E 
لر‎ tate بانه فاعل‎ MY قوست اه‎ GUN pect لا امن‎ alae چ ویر اد‎ 
راو اعدا قاف :فهو عار لعوى:‎ 

وأما الإمام الماتريدي فقد قال إن إطلاق اسم الفعل على الخلق والكسب وهر 
إطلاق حقيقي لغة. 


وبقي أن بعض العلماء ذكروا وجهاً يفرقون به بين الخلق والکسب. فقالوا: الخلق 


۷۹ 


لا یتوقف إلا على قدرة الفاعل المعين» وأما الکسب فلا یتوقف على مجرد قدرته بل یتوقف 
Lal‏ على قدرة الخالق. ولذلك قال بعض العلماء إن الفعل الکتسب تتعلق به قدرة الله من 
جهة وقدرة العبد من جهة آخری. 

ولا يخفى على القاری الذكي ملاحظة أن الامام الأشعري لا ينفي اتصاف الانسان 
بالقدرة» وقد وضحت هذه المسألة في ردّي على «مناهج الادلة» لابن رشد الحفيد 
الفيلسوف. ولكن آثر هذه القدرة ليس هو الإيجاد من العدم» بل هو اكتساب ما خلقه الله 
تعالى وأوجده من العدم. ولذلك فقدرة الإنسان لا تتعلق إلا ببعض الموجودات مما يصح 
أن يكتسبها الانسان» بخلاف قدرة الله بمعنى أن قدرة الله تؤثر في الممكن فتوجده بعد 
عدمه» ولكن قدرة الانسان تتعلق بالمکن الوجود على سبيل الاكتساب لا على سبيل 
الإيجاد. 
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خاتمة 

وبهذا نکون قد انتهينا بفضل الله تعالى وحمده من شرح هذه الرسالة الشريفة في 
الخلاف بين الإمام الماتريدي والإمام الاشعري» واقتصرنا في شرحنا على المسائل التي 
ذكرها العلامة المؤلف» مع علمنا بوجود مسائل أخرى بينهماء ولكن قصدنا بذلك أن 
يكون هذا الشرح مُعِيناً للطالب وتذكرة للمنتهي الهتم بتعلّم علم التوحيد على فهم حقيقة 
الخلاف. وكيف يفهم السائل ولا يتعلق بالألفاظ بل يسلط عقله على المعاني» فالفكر نا 
يكون GULL‏ لا بالالفاظ. 

وندعو الله تعالى أن يوفقنا إلى ما at‏ ویرضاه ويرفع درجاتنا دنيا وأخرى إنه 
سميع جيب الدعاء. وصلى الله وسلم على سيدنا محمد أشرف الخلق وأفضل الأنبياء 
والرسلء وندعو الله تعالى أن يزيد محبة نبيّه في نفوسنا ونفوس الخلق أجمعين لكي يسهل 
عليهم الإيمان والانقياد للدين القويم الذي أرسله به» فانه هذا الانقياد والإذعان نتحصل 
على VIS‏ الدنيوية والأخروية» بفضل الله تعالى ومنه وكرمه. 

وليس لنا إلى غير الله تعالى حاجة ولا مذهب. 

الفقير إلى عفو الله تعالی وتوفيقه 


الخ سعيدفودة 


القسم الثاني 


وید يشتما على: 

۱-مقدمة في الاعتقاد. 

۲ (اللمعات في العقاند)؛ وهو تهذیب مع زیادات وتوضیح 
لکتاب AN)‏ الأدلّة في عقاند Gl‏ لامام الحرمين الجويني. 

۳-(التحصیل في أصول الدین) وهو ختصر لکتاب «خلاصة ما 
يرام من فنٌ الکلام» مع زیادات نافعة» وهو من تأليف حضرة 
صاحب الفضيلة الأستاذ العلامة الحقق الشیخ محمد أبي Olle‏ 
الشافعى» من آفاضل علاء الأزهر الشر یف رحمه الله تعالى. 

Obs 6‏ (الشّعَار في العقائد) وهو تلخیص لکتاب الاعتقاد 
واهداية للامام البيهقي رحمه الله تعالی. 


۸۱ 


الحمد لله رب الذي لا إله إلا هی الذي استحق الحامد كلها SIS‏ وجوده وغناه 
عر سواهه وتفضّله بنعمة الایجاد لساثر الحدثات. والشکر db‏ الذي ٍذا شکره الانسان عل 
نعمه» وجب عليه شکر جدید على أن جعله قادراً على شکره. 

والصلاة والسلام على سيد الخلق محمد BE‏ الذي تمت هداية الناس أجمعين على 


اللهم وفقنا يا الله إلى معرفتك واجعل فينا القدرة على الارتقاء في هذا الوجود 


۳ 
وبعد » 


فاعلم أن الانسان في هذا الوجود لا ينفك عن الاعتقادء أي لا ينفك عن أن یعتقد ذ 


بصحة آمر وبفساد آمر. 

ولا یمکن للانسان أن يسير في هذا الوجود بدون ذلك؛ GY‏ لو جاز هذا لجاز عادة 
أن يبقى الانسان Ee‏ دون أن یفعل فعلاً ماء وهذا باطل قطعاًء ویتضح هذا البطلان 
بمجرد تصور ال حالة المذكورة. وتفصیلها أن الانسان في بعض الجوانب من حیاته مرید ل 
یکون منه» وهذا الأمر يدرك بالضرورة بالتفرقة بين حركة الارتعاش واختيارك تفاحة من 


بين عدة حبات من التفاح. وکون الانسان مريداًء يعني: أنه يرجح أمراً على آمر» ومن العلود 


لدعم د 


AY 


أنه یستحیل ترجیح بين أمرين بدون مرجح. وهذا الرجح الذي تعتمد عليه الارادة هو 
الفكرة التي یعتقد بها الانسان في نفسه. وهذه الفکرة قد تکون نتيجة تفکیر عقلي أو شعور 
عضوي وجداني أو غريزي أو غير هذاء وبغض النظر عن مصدر هذه الفكرة أو هذا 
العقد. فلا بد من التسليم بوجوده. وهذا هو المطلوب. 

فثبت فعلاً أن الانسان لا ينفك عن عقد تتكيف نفسه به» وتصدر منه الأفعال على 
وفق هذا العقد المذكورءولا حاجة بنا إلى القول Ob‏ العقد يجب أن يكون ثابتا لا يتغير أو 
يجوز كونه cl nite‏ فالحاصل على كلا الوجهين أنه لا بد من ذلك العقد. 

إذا سلم لنا ذلك فإننا نقول: 

إن الإنسان إذا رفع رأسه إلى السماء» ورأى سعة الموجودات وتعددها واتساقها في 
نظام معين لا تتعداه» ثم نظر فیما حوله ورأى الوجودات من أشجار وحيوانات وحمادات 
وغيره من البشرء وأدرك احتياجه إليهم واحتياجهم إليه» وعرف أنه لا تتم له حقيقة 
لوجود المتزن إلا بالانسجام معها على وفق نظام معين اختياراً أو كرهاً كا هي الكواكب 
وسائر الوجودات. ثم نظر في ذاته» ورأى جسمه الكثيف وأدرك أنه fale‏ بكثير من 
عضاء هذا الجسم وحقيقته» وكيفية ارتباط أجزائه ببعضها واتفاقها على وظيفة معينةه 
ولاحظ بعد ذلك أن هناك أمراً واحداً لا يخفى علیه GA Gay‏ ذاته» فالإنسان إذا تجرد من 
هذا الجسم وحاول تركيز عقله في Kal‏ بذاته» کا لو تصور أنه يطير في فراغ بلا جسم 
ولا أعضاء. فإنه يجزم عند ذاك أنه عارف بذاته لا يشك بوجود نفسه. 

إذا فكر الإنسان بهذا الاسلوب. UB‏ ندعي أنه لا يمكن أن ينفك عن السؤال من 
این أتيت وإلى أين المصير وماذا fail‏ في هذا الوجود. وكذلك فانه يتساءل عن بقية أفراد 
الجنس البشري. 

وندعي أيضاً أن الإنسان إذا وصل إلى هذه المرحلة من التفکیر فإنه لا يمكن أن 


۸۳ 


تطمئن نفسه وتصفو من كدوراتها إلا بالاجابة عن هذه الأسئلة. والجواب عنها یکون 
ضرورة لا یمکن الانفکاك عنها عند الشعور مها. 

وندعي أن الجواب الجازم عن هذه الأسئلة لا یمکن أن یکون جزئيا أو مرحلی 
لأن السؤال ليس عن جزئي ولا عن زمان معين ولا عن مكان نعين» بل الجواب يجب أن 
كو Sous‏ 

وكذا لا يمكن أن يكون الجواب قائاً على الاحتال أو الأخذ بالأحوطء OV‏ هذه 
أجوبة لأسئلة تبدأ بكيف وتبحث عن وسيلة لعمل ماء ومطلوب هذه الأسئلة هو العلم 
بأصل هذا الوجود وهدفه وهذا حقيقة لا يتم إلا بالجزم والقطع. 

ويلزم من هذه الأمورء أن الإنسان إذا حصل على هذه الأجوبة وأدركها وعقد 
نفسه عليهاء پلزمه أن لا يفعل فعلاً إلا Blu‏ على ضوتها واسترشادا cle‏ لأنه في هذه الحالة 
يكون في طريق تحصيل کال وجوده‌ولا يمكن لانسان إذا اعتقد أن كاله لا حصل إلا 
بهذا الطريق أن يسير في طريق غيره إلا من ALY‏ من العقلاء. 

وهذا كان من الطبيعي أن يكون كل إنسان ‏ يفعل فعلاً ما - معتقدا أن هذا هر 
طريق سعادته ولهذا فهو يفعله. إذ لا أحد من العقلاء المعتبرين يبحث عن أسباب شقاوته 
ويتلبس "Ye‏ 

وهذه إشارة إلى أن الإنسان لا يمكن أن ينفصل عن الاعتقاد بفكرة ماء وأما من 
يؤمن أن طريق سعادته وکاله مع کیال وسعادة الوجود كله نما يكون بحسب طريق 
معين» والحال أنه يخالف هذا الطریق. فهذا لا يلتفت إليه إذ لا يعد من العقلاء في هذا 
المجال. 


إذن انحصر الكلام في العلم ولو على سبيل الاجمال بأصل الوجود» أو على الأصح 
العلم بمقدار يكفي لبناء فكرة كلية عن هذا الوجود. 


Ag 


وذلك OY‏ الطلوب الذي وصلنا إليه هو سعادة وخير الانسان بل الوجود کله 
هذا لا يتم بالنسبة للإنسان الا بالعمل» والانسان لا ينسب إليه العمل الا إذا coal si‏ 
نقصد العمل الاختياري» وارادته يجب أن تکون متناغمة مع أصل وغاية هذا الوجود. 
إذن لا بذ من العلم بطريق صيرورة الوجود» حتى يصح لنا إرادة الانسجام معه. فالعلم 
ضروري. 

وقد يصير الكلام بعد ذلك في أن العلم بهذا الأمر هل هو ممكن DLS‏ إذ قد نتصور 
أمرا Lely‏ ولا نستطيع الوصول إليه؟ 

فالجواب عن ذلك: أن أصل العلم مکن؛ ولا يمكن لانسان منع أصل علم 
الانسان آي: لا يمكن we‏ أن يقول إننا لا یمکننا العلم بأمر مطلقاء فهذا الكلام 
تنقضه الضرورة والتجربة والعقلء إذ بیس كل إنسان في نفسه أنه يعلم بعض الأمور 
ويكون جازماً أن علمه هذا صحيح ومطابق» ويكون فعلاً كذلك. 

ما دام صل العلم قد ثبت» فنقول لا يشترط لإمكان العلم بالشيء عقلاً إلا وجود 
عاقل» أي موجود قابل OY‏ یعلم» وتميز المعلوم في نفسه ولا شرط ثالث غيرهما. 

وهذان ثابتان في حالتناء فالانسان قابل OY‏ يعلم» والطلوب العلم به متميز وهو 
الوجود الذي هو الموجودء فكل موجود يتميز عن غيره بأمور والوجود يتميز عن العدم 
اد لولم يحصل التمايز لصار العدم والوجود واحداًء وهذا باطل فالوجود غير العدم. ولو ۸ 
يتميز موجود عن موجود لصار الوجود واحداً وحدة مطلقة لا تعدد فيها بوجه من 
الوجوه» وهذا باطل باس والعقل. 

ما دام صل العلم قد ثبت فنقول: 

إما أن نکون lle‏ منذ آول وجودنا أو لا نکون» وباطل أن نکون عالین منذ أول 
وجودناء OY‏ كل Joly‏ يحس من نفسه بالضرورة عدم وجود علوم منذ ولادته»وكل 


Ao 


واحد يرى في غيره US‏ وقد ورد بعض الأدلة السمعية الدالة على ذلك» فوجب أن 
یکون علمنا فینا زاتدا عل أصل وجودنا؛ ولا خلو الأمر بعد هذا عن احتالین: 

ما أن يكون العلم الذي نحصل عليه بالضرورة أي: dle‏ ضرورياً (أولياًء أر 
بديبي) أو مكتسباًء ونقصد بالضروري ما لا نستطيع الانفكاك عنه ولو توقف على 
شرط. وهذا النوع من العلم جائز عقلاً وواقع فعلاً لا شك فیه. فالعلم بأن الجزء أقل 
من الكل ضروري لا يمكن الانفكاك عنه» ويحصل فينا Sol‏ التفات بعد وجود مفهوم 
الجزء والكلء وأما العلم الاكتسابي فهو مقابل الضروري السابق» والتسليم بوقوعه 
أيضاً واجب» وذلك أنه لو كانت كل علومنا ضرورية لما كنا طالبين للعلم بأمرء إذ الفرض 
Wl‏ نعلمه إذن ثبت وجود نوعين من العلم أو درجتين على الأصح. 

فيها سبق سلمنا أن الوجود متعدد» ولكن يوجد بين آفراد الوجود علائق فهذان 
أمران قطعیان. فأما الأول ce‏ وأما الثاني فلأننا نلاحظ اعتماد كل موجود على آخر ولو 
من ناحية معينة» ك| أشرنا في أول الكلام» فالانسان لا يمكن أن همل العلاقة بينه وبين 
مجموع البشر» ولا بينه وبين غيره من الوجودات. إذ وجوده معتمد على وجودهاء وما 
دام ثبت لنا هذان الأمران فلا يمكن إنكار إمكان العلم lac‏ ولذا فالعلم إن تعلق بأمر 
مع قطع النظر عن علاقته بغيره» فهذا العلم يطلق عليه تصورء وان تعلق بوجود من 
حيث علاقته بغيره فهذا تصديقء فالتصور إدراك مفرد أي: إدراك الموجود من حيث 
هو فرد منفرد عن غيره. والتصديق إدراك نسبة» أي نسبة آمر لام ولا يمكن حصول 
إدراك النسبة من دون تصور طرفيهاء أي النسوب إليه والنسوب. ويطلق على التصديق 
الحكم. 

وسبق أن GW‏ العلم يأتينا من الخارج» ولا نعني أنه كله Gk‏ من الخارج» بل 
يمكن أن يكون أصله من الخارج وهو لازم عن النفس» وذلك مکن OY‏ النفس العالة إن 


AN 


هي بالنسبة إلى غيرها خارج كا أن غیرها بالنسبة إليها خارج» فیوجد اشتراك بینها وبين 
غیرهاء وغذا فإنها إذا علمت أمراً عن الخارج عن غير طريق الخارج فالراد نها علمته من 
حيث إنها عالمة بنفسها لأنها هي أصلاً خارج» أي: يوجد اشتراك ما بينها وبين الخارج. 

وبهذا ثبت أن هناك مصدران للعلم: 

حقيقة الأول النفس من حيث هي عاقلةء والثاني لا بد أن يكون أمراً غير النفس 
يوصل إليها ما لا بد ما منه. فيكون واسطة بينها وبين الخارج» وهو ما نطلق عليه اسم 
الحواس الظاهرة؛ فثبت طريقان للعلم: 

الأول: النفس وهي الذات. والثاني: الحس. 

ويمكن بعد هذا أن نجزم أن النفس من حيث هي عاقلة فلا يمكن أن تعلم أمراً 
عن الخارج إلا عن طريق الحس» ولو علمت عن غير طريق الحس الظاهر فعن طريق 
الحس الباطن تعلم. 

وبعد هذا الكلام عن العلم يلزمنا آن ننظر فيه لا من حيث ماهيته ک| هو WY‏ هنا 
لا مهمنا OF‏ نعلم LES‏ العلم بقدر ما bag‏ أن نعلم كيف نصل إلى العلم. 

وهذا المطلب يكفي فيه أن نعرف متى يحصل فينا العلم عند نظرنا في أمر ماء ومتى 
لا حصل. 

آول آمر نشاهده من آنفسنا ومن غیرنا أن الذي يدعي أنه عالم لا بد أن یکون جارس 
با تعلق به علمه ولا يكون SUG‏ للشك فيه» وهذا يدرك بالبداهة» فمجرد الشك في ما 
نقول أنه علم ينفي كونه (de‏ فالعلم إذن يجب أن يكون قطعياً. 

ثم بعد هذا نقول: 

إن كل آحد يصل إلى العلم بأمر لا يمكنه أن یتجاهله كأن يغير علمه بواسطة 
الإرادة إلى لا gle‏ فالعلم لا دخل له بالإرادة» بل الإرادة هي التي ينبغي أن تعتمد على 


AV 


العلم» وهذا يعني أن الانسان ينبغي أن لا يريد عکس ما یعلم ویمکن أن يريد ما يعلم» 
ولکن نقول يمكنه أن يحب ما یعلم أو لا يحب. ویمکن أن يحب ما لا يعلم» وهذا الامر 
مهم جدا فلیس کل ما نحبه فهو حق» بل كل حق فیجب أن نحبه» ولکن لا يعني هذا 
الوجوب أن يحصل في الواقع»وذلك لانه یعتمد تحققه على الارادة. 

والمقصود بذلك. أن الانسان لا يمكن أن یغیر علمه إلى لا علم؛ ولکنه یمکن 
أن یتجاهل علمه ببعض الأمور» فیعمل بخلافهاء مع أنه ينبغي أن يعمل بمقتضی 
علمه. وذلك OY‏ التصورات الحاصلة في نفسه ليست كلها ناشئة عن علمه بل قد 
يكون بعضها عن هوى ورغبة وشهوة» أو جهل وسوء تصور. 

من هذا يمكن أن نقول أن العلوم كلها ضرورية» بمعنى إذا حصلت في الانسان 
فإنه لا يمكنه أن يغيرها بارادته» وهذا معنى آخر للضروري استعمله العلماء فيه» بالإضافة 
إلى معنى الأولي والبديبي المذكور سابقاً. 

Lally‏ يمكن أن نقول: إِنَّ الإنسان إذا علم أمراً فلا يحتاج إلى أحد لكي يقول له 
معلا ودالاً: إنك علمت هذا الأمر بل هو بمجرد حصول العلم فيه فإنه يعلم أنه عام مهذا 
الأمرء وهذا ما يمكن إن نطلق عليه أن كاشفية العلم ذاتية» أي: إننا نعلم إننا علمنا بنفس 
تلا 

فالخلاصة أن أي أمر نعلمه أو أي علم يحصل فيناء فإنه يكشف عن شيئين: 

الأول: ذاته. والثاني: ما تعلق هو به. 

وهذه الأوصاف التي تلازم العلم مفيدة جدا وهي في غاية الأهمية إذ سوف تفيدنا 
في توسيع دائرة الوسائل التي نکشف بها عن حصول العلم أو عدم حصوله. 

وذلك كأن نقول: مطلق الخبر يمكن أن يفيد العلم ويمكن أن يفيد الظن ويمكن 
أن لا يفيدهماء وإمكان إفادة الخبر للعلم يكون إثباته مكنا بالعقل فيقال: 


AA 


أي إنسان یشعر من نفسه أنه بحس بأمور في وجدانه ویتصور صوراً في خياله. 
ويحصل على أحكام في عقله فإنه جزم أنه يمكن أن يوصل هذه الأمور التي يشعر بها إلى 
غيره عن طريق الكلام, بالمعنى الأعمٌ الذي يعم اللفظ والفعل مطلقاء أو نقول لا ريب 
أنك تشعر ولو في بعض الأحيان أنك تخبر غيرك عن واقع» وذلك بغض النظر هل 
يصدقك أو لاء فهذا الأمر ليس ضرورياً بيانه وتحليله OW‏ ولا يستطيع إنسان أن يخالفه 
فهو ضروريء فنقول ما دام يمكن أن تخبر أنت غيرك بأمر يكون حقا وصدقا في الخارج 
موجود أو في نفسك. فهل يستحيل أن يخبرك غيرك pl‏ يكون هو في حد ذاته صدقاً 
وحقا؟ 

من الواضح الحلي أنه يمكن من غيرك |S‏ یمکن منك فلا فرق من هذا الجانب. 
فیجوز القیاس فالتماثلات ها نفس الأحكام» وما جاز على آمر فیجوز على مثله. إذن 
يمكن أن یکون الخبر صادقاً كا یمکن أن یکون LSS‏ فالمسألة الآن هي كيف يكن أن 
نستدل على الخبر الصادق من غيره» أي كيف يمكن أن نکشق عن صدق ابر ؟ 

بناءَ على هذا فلا تعدو أن تكون الدلالة على صدق ابر إما من ذات الخبر أو من 
غبره» ويستحيل الأول لأن الخبر ذائّه fade‏ كا قلناء فدلالته على الصدق كدلالته على 
الكذب أو هو لا دلالة فيه أصلاً» بل هو قابل میا من حيث هو خبر. 

إذن لا يبقى إلا أن تكون الدلالة من خارجه» كما لو فرضنا الآن فرضاً سندلل فيا 
بی على إمكانه وتحققه» كوجود إنسان لايقول إلا الصدق» فإنه ينتج أن کل مایب به فهو 
حق» وهذا هو خبر الرسول المؤيد بالمعجزة الدالة على كونه Spey‏ فهو مع أنه خبر 
واحد. إلا أنه يفيد الصدق لدليل خارج عن كونه واحداًء وهو المعجزة. وهي أمر غير 
عادي - أي WE‏ لنظام الكونء وموافق لما يدعيه النبي عند تحديه للمعارض أو من 
يخاطبه ‏ يظهر على يد من يدعي النبوة مقرونا بالتحدي» heey‏ الكلام عليها بالتفصيل في 
محل قادم بإذن الله تعالى. 


۸۹ 


ويمكن الآن لنا أن نعمم العنی السابق فنقول: خبر الواحد مطلقاً يمكن أن يفيد 
العلم أو الظن إذا احتفت به القرائن الخارجة عن كونه واحداً. ومن خبر الواحد الذي 
يفيد العلم بالقرائن خبر الرسول من حيث هو مؤيد بالعجزة کما مر. 

أثبتنا فیما مضى إمكانية إفادة الخبر للصدق» وهذا ضروري أو يكاد يكون بدیهیا 
ونعلم أن هذه الإمكانية لا بد أن تكون راجعة إلى وصف. وهذا الوصف اما أن يكون 
راجعا للمخر به وهو ما يدعى بالخبر عند الناس أي مدلوله أو المخير ‏ بكسر الباء ‏ أر 
الختر - بفتحهاب وهو السامع للخبر» وواضح أنه لا یمکن أن يرجع إلى ذات الخبر» لأن 
الخبر لیس فيه من ذاته إلا الإمكانية» ولو آفاد خبرٌ (de‏ لذاته» لأفاد كل خبر العلم. وهو 
باطل. وأما إذا قيل إن الخبر به إذا كان بديبياً کقولك الواحد نصف الائنین» فانه يفيد 
العلم عندذاك أي إن السامع له يكتسب العلم عند سماعه. UY‏ نقول: إننا لا نخالف في 
أن السامع يكتسب العلم عند سیاعه المخبر به ولكن لا مدخلية في ذلك. أي: في اکتساب 
العلم لمجرد المخبر به. أي لو أورد السامع هذه العبارة على ذهنه من دون سبق ساع لما من 
ee eee‏ 
هذا ضروري من ضروریات العقول. ولو م يكن خبر؛ SY‏ للفس تعلم هذا الامر Lie‏ 
من ذاتهاء ولا حتاج إلى خبر خبر للعلم بذاك. 

وكذا لا يمكن أن یعود إلى السامع لأنه يلزم حينذاك أن لا یکون مدخل للمخبر 
به من حيث کونه كذلك في إفادة العلم» أي لا مدخل للخبر من حیث کونه خبراً في ذلك. 

وأما أن يعود إلى المخير» ذ فهو الق OY‏ الكلام لا يصير خبراً إلا بواسطة الخبره 
فإن الكلام يكون أولاً في نفسه ثم يصدر إلى العام الخارجي بواسطة أصوات وحروف. أو 
غير ذلك من الوسائل» ودلالات وأحوال متعلقة باضر. 


وأما أن يعود إلى وصف مشترك بين ا مخبر والمخير به فهو ممكن فلا يصح إلا بأن 


۹۰ 


یقال: یشترط للمخبر به أن یکون غك فى ذاته فتکون مدخلية الخبر به عل سبیل 
الشرطية أو الاعداد فقط وبحثنا فهو عن ما یکون داخلاً على سبیل السبب» إذن فیلزم أن 
يكون السبب هو فقط المخبر. 

إذن تحقق أن إفادة الخبر للعلم انا هو راجع إلى المخبر نفسه. فلا بد إذن من أن 
يكون المخبر متصفاً بصفة تؤثر في هذه الإفادة. 

ونحن هنا لا نريد أن SU‏ تفصيل ما يقال على هذه الصفة أو الصفات. فله محل 
آخر» ولكنا نقتصر على إشارات كافية. 

فنقول: كل إنسان لا بد أن يعلم بوجود صفة اسمها الصدق أو العدالة أو الضبط 
والثقة» وهذه الصفة - العدالة - ها وجود في نفسهاء أي: إنها ليست اعتباراً عقلياً فقط. 
وليست هي عبارة عن تخيل ذهني وأمر موهوم. أو عائدة إلى شهوة قطعاًء والعدالة ها 
قيمتها الواقعية التي لا يمكن الاستغناء عنها. وحاصل هذا الوصف أنه عبارة عن تقدير 
مدى کون الشخص مطابقاً في أفعاله وأقواله للواقع الخارجيء ولا شك أن هذا أمر يمكن 
قياسه. والتأكد منه» واتصاف الشخص بهذا فرع عن اتصافة بالقدرة على العلم أولاء ثم 
القدرة على الإخبار عما يعلم وكون خبره مطابقاً لما يعلمه هوء ولا شك أن هذا الأمرء أي: 
الإخبار يتعلق قطعاً بالإرادة» وذلك OY‏ الإخبار أمر إرادي» فلو أراد الإنسان أن يكون 
خبره مطابقا للواقع» فيمكنه ذلك» ولو أراد غير ذلك فيمكنه ذلك أيضاً. والإرادة 
موجودة فيه» فالصدق والكذب إذن لما ثبوت في نفس الآمرء لا ينكر هذا منكر. 

ولا ریب أن هناك تفاوتاً في هذه الصفة بين إنسان وآخرء فالذي عرف عنه الكذب 
لو أخبرنا Le‏ فاننا لا نصدقه؛ نعم قد لا نكذبه. ولكن لا يكون علينا تصدیقه. OV‏ 
ميلنا إلى تكذيبه يكون أكبر. فلو جاء أكثر من واحد معروف عنهم الكذب وأخبرونا بخبر» 
فلا شك أن هذا يزيد من ضعف الب ويقلل من نسبة كونه مطابقاً للخارج عندنا. 
وبالاسلوب نفسه نتكلم عن الصادق» فإننا نميل إلى تصديقه وإن لم نجزم بمطابقة خبره 


1١ 
هذا يزيد من‎ OB للواقع في الخارج» ولكن كلا ازداد عدد الذين يخبروننا عن أمرء‎ 
درجة توثيق الخبر عندناء أي: حكمنا عليه أنه مطابق للخارج و کل ازداد عدد الرواة‎ 
عندها السوّال عن عدالة‎ Logs يزداد هذا الأمر» حتى نصل إلى مرحلة لا يكون‎ 
الشخص أو عدم عدالته» بل لا نلتفت فيها إلا إلى أن العدد من المخبرين قد بلغ حدا‎ 
أو يكونوا متفقين على الکذب. وعند ذاك‎ oth? يبعد معه عادة أو عقلاً أن يكونوا‎ 
وهذا‎ Lats ولا يمكن أن يكون‎ lee هذا الخبر صادق‎ ob يحدث في نفوسنا الجزم‎ 
الحد الذي أشرنا إليه هو التواتره وهو لا يتوقف على عدد أو كيف» بل هو عبارة عن‎ 
من القرائن الماضية ومن غيرهاء بالإضافة إلى شروط قبلية لا بد من توافرها في‎ de poe 
وهو أن لا يكون مستحيلاً عقلآء فلو كان‎ BBY) أي خبر لكي يكون خبراً يحتمل‎ 
ما مضى نعلم أن الخبر المتواتر يفيد العلم. والخبر الواحد المحفوف بالقرائن يفيد‎ 
للعلم أو هما نوعان لمصدر واحد هو مطلق الخبر.‎ Lae العلم» وهذان مصدران مهمان‎ 
لو نظرنا في أنفسنا لادرك كل واحد أنه متصف بصفات وجودية. أي: لها وجود‎ 
حقيقي وصفات سلبية أي عبارة عن سلب ما يضاد ويخالف الماهية» وكل واحد منا يدرك‎ 
أنه یتصف بالادراك فالإدراك في كل واحد موجود. وكل واحد منا يدرك أنه یتصف‎ 
ولا يمكن لأحد أن ينكر وجوده فيه» وحقيقة‎ co ge ge بالادراك فالإدراك في كل واحد‎ 
وهذا الانکشاف هو في حقيقته راجع إلى‎ cle pl الإدراك راجعة إلى صفة يتم بها انکشاف‎ 
انفعال بالوجود أو بوجود. والوجود الواحد بالذات يمكن أن ينفعل بذاته إذا كان متعدد‎ 
احهات. وهذا لا يلزم عنه اتحاد القابل والفاعل أو فليلزم ولكن لا ضرر لأنه يكون من‎ 
جهتين لا من جهة واحدة.‎ 
إذا تم لنا ذلك» فالنفس تعلم بأمور معينة حتى لولم يكن لما حس خارجي: وذلك‎ 
النفس ها وجود ماء وها قابلية العلم» فهي تعلم بذاتها من حيث وجودهاء أي بعض‎ OY 


AY 


صفات وجودهاء ولا تعلم بجمیع جهات وجودهاء لعدم تمامه فلا يتم الانعکاس الكلي. 
ولیس كل علم انفعالیا. 

وهذا الأمر قلیل من يتنبه إليه» وهو في غاية الأهميةء وهذا العلم احاصل من جهة 
ما النفس شاعرة بوجودها هو أصل العلومات البديپية والضروريق ولبداهته قد يُغفل 
عن حصوله زائدا عن الذات من حيث هي ذات. فیتصور أنه من مکونات الذات 
ومخترعاتهاء وفذا قد ینکره البعض لاول وهل مع ضرورته وإنكارهم هذا عائد إلى عدم 
تجردهم GUS‏ لفهم ما يقال هناء فان تجردوا قليلاً من غفلتهم وعلانقهم آیقنوا با نقول أنه 
الحق. 

وإذا لاحظنا بالإضافة إلى ذلك وجود الحسٌ الظاهرء وهو اس الخارجي» أي 
الحسٌ الذي يدرك به الخارج من الأجسام أو الأجسام التي هي خارجة عن النفس» وذلك 
أن النفس تحتاج حال كونها متعلقة بالجسد إلى واسطة بها تعلم أن يدور في عالم الأجسام 
وهذه الواسطة هي الحواس الظاهرة وهي الخمسة المعلومة. 

أقول: إذا لاحظنا بعض المعلومات الضرورية الأخرى مثل وجود بعض 
الوجودات. فلا يمكن أن يتوهم إنسان أن الآثار التي تحدث فيه بمجرد أن يفتح عينيه 
بوجود الضوء هي من غير سبب لأنها حادثّف بمعنى أنها إذا م تكن موجودة فيه ثم 
وجدت فلا بد لوجودها من سبب» وهذا السبب لا يمكن أن يكون نفس ذاتك. OY‏ 
ذاتك موجودة قبل فتح العين وبعدهاء ولكن الاثر لم يوجد إلا بعد فتح العين» فلو كانت 
ذاتك هي السبب لحصل الاثر قبل فتح العين أيضا. إذن الذات ليست هي مصدر العلم 
بل هي التي حصل فيها العلم. 

فهل سبب العلم هو العين فقط. نقول: العين لها مدخلية ما في حصول هذا العلم» 
مکی تدده a ee‏ قا ها شا فرط ها 
المتيقن حتى الآن لملاحظتنا وجود العلم بعد فتح العين» أي: إن العين شرط في وجود هذا 


ay 
العلم في هذه الحال» أو محل قابل له لا آکثر من ذلك فالعین داخلة في الذات. فكأننا‎ 
تتفعل بالخارج هذا الانفعال» وهذا هو‎ OY نقول إن الذات بوجود العين تکون متأهلة‎ 
معنی شر طية العين حصول هذا النوع من العلم في الذات.‎ 

فالسبب الرئيسي إذن ‏ السبب هنا ظاهریاً هو الخارج لأنه لا يوجد غيره حسب 
pall‏ والامفراه العمل |S‏ م ومسلو م بداهة أن ادوم لا نمکن آن يوعد شا وبا 
أن الامر الذي حصل في النفس موجود. وسببه موجوده هو الخارج ولو من حيثية ماء إذن 
هذا دلیل على وجود الخارج ولو بحيثية ماه وهذه الحيثية ذکرناها هنا OY‏ الدلیل الذي 
ذکرناه لا يدلنا إلا على إثبات وجود cle‏ لا على الوجود التکشر ونفس هذا الکلام یمکن 
أن يقال على بقية الحواس. 

ويمكن إثبات كيف أن الحواس شرط في العلم وليست سبباً له بغير هذه الطريقة 
أيضاً. 

ويجب أن تلاحظ أن هذه الشرطية ليست عقليةء أي إننا م ندرك اشتراطها بمجرد 
العقل. بل أيضاً بملاحظة طبيعة الوجود الذي نتحدث في حيطه» وليس قانونا لذاته. ولذا 
يطلق على هذه الشر طية lel‏ شرطية عادية لا شرطية عقلية» بمعنى أننا أدركنا شرطية اخس 
للعلم عند ملاحظة هذا الوجود المعين لا عند إدراكنا فقط لمطلق معنى العلم. وهذا القيد 
في غاية الأهمية» ويجب ذكره هناء كثير من الذين يبحثون في هذا الموضوع Ai plage‏ وهذه 
غفلة منهم. وهم عندما يغفلونه يعممون الحكم بعد ذلك ويقولون إننا لا يمكننا أن نرى. 
بمعنى لا يمكن أن يحدث فينا هذا النوع من العلم الذي نسميه الرؤية إلا ذا فتحنا أعيننا 
ووجد الشعاع وغير هذه من الشروط العادية» وهذا الحصر الذي يذكرونه لا دليل هم 
علیه بل كل ما يمكنهم قوله هنا هو إننا عندما نفتح عيوننا تحدث الرؤية» ولا دليل على أنه 
لا يمكن ان تحدث الرؤية إلا عند الفتح» ولا يجوز للخائض في العقولات والباحث عن 
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اليقين أن يعمم الحكم هكذا ويغفل عن القيود التي يبحث فيها أي في محيطها. بل يجب 
عليه أن يظل مستحضراً لها على سبيل الدوام» وإلا اختلت أحكامه التي يطلقها. وهذه 
الحيثية هي قيد في غاية الأهمية» وسوف نعرج نحن عليها في محل آخر قریباه وهي تفيدنا 
جدا في توسيع نظرية المعرفة ومن ثم في جال معرفتنا. والذي يغفلها يحدد عقليته ومعرفته 
بیده» أي بخطأ ارتكبه هو في غفلته عن قيد ما. وهذا يعني وجود الإمكانية عقلا لحصول 
الرؤية ولو لم تكن العين موجودة. وحتى لو كانت موجودة ولم تكن الشروط من ALUN‏ 
والشعاع وغيرها موجودة فلا تنس هذا. 

Lal,‏ فكل ما قلناه هنا من أن الشرطية هي شرطية عاديةء فإننا نقوله أيضاً عن 
کون الشعاع الذي ارتطم بعیننا وتبع هذا الارتطام الاحساس؛ سيا عاذياً أيضاء WY‏ 
عرفنا مدخلیته هذه في الإحساس عن طریق اعتیادنا على هذا الوجود لا لجرد تعقلنا 
مطلق الوجود والا لأدركنا هذا الترابط قبل ذلك» أي: لأدركنا هذا الترابط منذ معرفتنا 
لوجود ذاتناء لا یتضمنه هذا من معرفة أصل الوجود» ولکن لما احتجنا بعد ذلك إلى معرفة 
وجود العين وفتحها وما تلوناه عليك OLE‏ لنعرف مدخلية العين والشعاع في الإحساس. 
علمنا أن هذه الد خلية ليست مطلقاً على سبیل السببية العقلية» بل هی فقط سببية عادية. 

فأعلى القوانین هي تلك التي تعرفها عن طریق العقل بمجرد ملاحظة أصل الوجود. 
لأن هذه القوانین تنطبق على جميع مراتب الوجودات بعد ذلك لتحقق أصل الوجود 
فيهاء وبالتالي تتحقق فيها قوانین الوجود فمثلاً امتناع کون الشيء موجوداً ومعدوماً في آن 
واحد هوأمر مستحيل في أصل الوجود وكذلك هو مستحيل في سائر الوجودات. 

وكون الوجود إذا كان له سبب فيجب أن يكون محتاجا إلى السیّب. هذا قانون تام 
في أصل الوجود فكذلك ينطبق على جميع مراتب الوجودات من الأجسام والأعراض 


وغيرها. 
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وأيضاً يقال ما لم يكن له سبب فهو واجب الوجود» وما كان واجب الوجود 
فيستحيل أن يكون محتاجاً إلى غيره» ویستحیل أن يوجد فيه أي: یستحیل أن يتصف بأي 
صفة يلزم النقص عنهاء OV‏ النقص يستلزم الاحتياج» والاحتياج يناقض الوجوب. 

كل هذا الكلام عام ينطبق على جميع الأمور المتصورة أي التي يمكن أن يحكم عليها 
العقل. 

ولنعد إلى ما كنا نتكلم فيه» وهو مبادئ العرفة مطلقاًء فنقول: بعدما تقرر عرفنا أن 
الواحد منا يمكنه أن يعرف شيئاً ما ويجزم بأنه يعرفه. ولا يحتاج إلى غيره لكي يقوله له أنه 
قد عرف. 

وعلمنا أنه يوجد عدة وسائل للمعرفة وذلك فقط من تحلیل ما نجده في نفسنا من 
آمور قريبة |S‏ سبق ذکره. 

وقد یتساءل القاری عن العقل ما هو وکیف يجوز آن نستند إليه في المعرفة» وهل ما 
یعطینا إياه العقل من معلومات یمکن أن نطمئن cad!‏ ونبني عليه الواجبات العملية» وهذا 
السوال من أعمق الأسئلة ولا آظن آننا في حالة نتأهل مها من الاجابة عليه هناء أو قد نفعل 
ولکن قد لا یکون جوابنا قاطعاً لأنه لیس کاشفاً بعد عن الحقيقة في هذا الجال» وضیق 
الحل يجعلنا نعزف عن تناول هذه المسألة هنا. 

ولذلك فاننا لن نكتفي فقط با توصلنا إليه من معلومات في هذا الجال» ولکن 
سوف نستعين با علمه العلاء ونبني cae‏ واعت‌ادنا على ما یذکرونه لن یکون جرد تقلید 
شم أي: إننا لن نأخذ با قالوه ونسلمه هم دون فحصه بناءً على ما نعرفه من معارف» بل 
سوف نتأكد من کل ما قالوه بطرق عديدة للفحص. فا لا يدرك جله لا يترك کله. والله 
الستغان. 


کتبته في سنة ۱۹۸۹م 


اللمعات فى العقائد 
وهو تبذیب مع زیادات وتوضیح AN‏ 


(A الأدلّة في عقائد‎ ac) 
لإمام الحرمين الجويني‎ 


سعيد فودة 


۹۹ 


وبه ثقتي وهو حسبي وکفی 


الحمد لله العليم» القاهر الحكيم» الذي وجب له القدم واستحال في تعالیه ee:‏ 

cp dal‏ والصلاةٌ على Zell‏ مبيد الباطل» وموضح GH‏ بواضحات الدلائل. 
العا 
ودلالته على وجود الخالق 

العام هو كل الموجودات سوى الله تعالى» وهو مشتق من العلم والعلامة؛ لأنه 
ا عل وجوو الب Gace‏ 

وبالشاهدة نعلم بوجود الجوهر وهو المتحيز» وأيضاً العَرَضٍ وهو ما يقوم بالجوهر 
كالآلوان والطعوم والروائح والعلوم والقدر والارادات الحادثة وأضدادها والحياة والموت. 

وبالعقل علمنا أن الموجود اما قديم وهو الذي لا آول لوجوده أو حادث وهو 
الذي لوجوده dish‏ 

وبالنظر الصحيح نتوصل إلى قواعد مهمة: 

- الأعراض ثابتة: ودليلها أن العاقل إذا رأى جوهراً ساكناً ثم رآه IS pete‏ فقد 
آدرك التفرقة الضرورية بين هاتين الحالتين» وتلك التفرقة لا تخلو إما أن ترجع إلى معنى 
زائد على الجوهر أو إلى ذات الجوهر. 


ومن الستحیل أن يقال بالثاني OY‏ الجوهر في ال حالتين متحد» والشیء لا خالف 
نفسه فلا یقع الافتراق إلا بين ذاتین. ویلزم من هذا أن التفرقة راجعة إلى معنی زائد على 
امحوهر. وذلك هو عرص Le‏ ادعیناه. dy‏ هذا دليلٌ عل ثبوت جنس الاعراض. وبتفس 
الطریق یمکن إثبات باقي الأعراض. 

- الأعراض حادثة: UY‏ نرى الأعراض Sled)‏ تتعاقب على ULE‏ فنستيقن 
حدوث الطارئ منهاء من حيث وجدّت ونعلم حدوث السابق منها من حيث عدمّت. إذ 
لو كانت قديمة لاستحال عدمهاء OV‏ الم ينافي العدع» By‏ ما ثبت له القِدَمُ استحال 
عليه posi‏ 

- الأعراض والجواهرٌ متلازمان: فيستحيل تعَرّي الجواهر عن الأعراض بدليل أن 
الجواهر شاغلة Sle SU‏ وبالاضطرار نعلم یا لا تخلو عن YS‏ مجتمعة أو مفترقة. 
وذلك يقضي باستحالة خلوها عن الاجتاع والافتراق» وهما عرضان» وكذلك نعلم 
ببديهة العقول استحالة تَعَرّيِ الأجسام عن الحركة والسكون معاء وهذا يوضح استحالة 
تعري الجواهر عن الأعراض. 

- يستحيل وجود حوادث لا أول ها: والدليل عليه أن حقيقة الحادث ما له ول 
Lees‏ كانت الحوادث كثيرة العدد فكل منها له أول» وجميعها أيضاً له آول. فالحكم الثابت 
هنا أعطي للمجموع؛ OV‏ المجموع هنا عبارة عن آحاد متمايزة فلم يتشكل منها مع بعضها 
البعض ماهية جديدة bed‏ حك جديداً. فهي مجموع من حيث التصور الذهنيء وآحاد 
في الخارج» فيبقى شا حكم ol VI‏ وهذا الكلام صحيح سواءً كانت الحوادث مرتبة أو لا. 

- ويلزم ما سبق أن الجواهر لا تسبق الأعراض الحادثةء وما لا يسبق الحادتٌ 
حادث بالاضطر ار . 


وبناء على ما سبق من القواعد نقول: العالم عبارة عن آجسام لا تخلو عن آعراض 
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وهذا ثابت بالشاهدة والتظر كما سبق» وما لا يخلو عن الأعراض التی هی حادثة في أصلها 
فهو حادث. فينتج أن العام حادث. 
وبا أن العام حادث. فان وجوده تمكن كما أن عدمه تمكن, لأنه قبل وجوده كان 
bene‏ فوجوده ليس واجبا؛ فلا اتصف بالوجود مع تساوي الأمرين بالنسبة إليه 
علمنا بالضرورة وجوب وجود مخصّصٍ رجح وجوده على عدمه. ويجب أن يكون هذا 
ومخصص العام يستحيل أن يكون tle‏ ولا لزم أن العالم قديم» وقد تبين فسادة. 
ومخصّصٌ العام يستحيل أن يكون طبيعة كما صار إليه الطبانعیون, لأن تلك الطبيعة 
لا تخلو إما أن تكون قديمة أو Bale‏ فان كانت قديمة لزم قدم آثارهاء فإن الطبيعة عند 
مثبتها لا اختيار هاء وهي توجب آثارها عند ارتفاع الموانع» وهذا باطل» كيف وقد fee‏ 
حدوث العالم! وإن كانت الطبيعة حادثة افتقرت إلى طبيعة أخرى ثم الكلام في هذه 
كالكلام في تلك» وينساق هذا القول إلى إثبات حوادث لا آول هاء وقد LE‏ بطلانه. 
فوضح بذلك أن مخصص العالم صانع مختار موصوف بالاقتدار والاختيار» وقد 
وجب إثبات الاختيار له لأن الفاعل ثلاثة: فاعل بالعلة وفاعل بالطبيعة وفاعل CLEVE‏ 
وقد ثبت بطلان الأولين» فنتج صحة الثالث. 


صفات الصانع 


صانع العالم زلي الوجود. قدیم الذات. لا مفتتح لوجوده ولا مبتدأ شوت والدلیل 
عليه: أنه لو كان حادثا لشارك الحوادث في الافتقار إلى حدت. ثم الکلام في حدثه ينزل 
منزلة الكلام فيه ويتسلسل القول» ويؤدي ذلك إلى إثبات حوادث لا أول LB‏ وقد سبق 
بطلان ذلك. 

صانع العام حي dle‏ بجميع المعلومات قادر على جميع القدورات. WB‏ ببداهة 
العقول نعلم استحالة صدور الافعال من العاجز عنهاء وكذلك يستيقن كل لبيب أن 
الأفعال المحكمة المتقنة الواقعة على أحسن ترتيب ونظام وإتقان واحکام» لا تصدر إلا 
عن Lp dle‏ 

وإذا ثبت کون صانع العام عالماً قادراء فبالاضطرار یعلم کونه cle‏ إذ یستحیل أن 
یتصف بالعلم والقدرة میت أو cole‏ وتجویز ذلك مراعَمّة وعناد. 

صانع العالم مريد على الحقيقة عند آهل الحق» ولا يغني كونه Whe‏ عن کونه مریدا 
والا لأغنى عن کونه قادرا ولیس كذلك» ویستحیل أن تکون إرادته Bale‏ والا لافتقرت 
إلى إرادة أخرى لحدوثهاء ثم يؤدي |ثبات ذلك إلى إثبات إرادات لا نهاية هاء فالباري إذن 
متصف بكونه مريداً بإرادة قديمة أزلية. 

صانع العالم سميع بصير متكلم. إذ قد ثبت كونه حياً والحي لا يخلو عن الاتصاف 
بالسمع والبصر والكلام وأضدادهاء وأضدادها نقائصء والربٌ سبحانه وتعالى يتقدس 
عن سات النقص. 
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صانع العام باق واجب co ge sll‏ إذ قد ثبت با قدمناه قِدَمُهه والقدیم یستحیل 
عدمه باتفاق من العقلاء وذلك يصرح بکونه باقياً مستمرٌ الوجود. 

صانع العالم واحد عند fal‏ الحق» والواحد الحقيقي هو الذي لا ینقسم والله واحد 

آنا لو قدرنا امین اثنين وفرضنا عَرَضَيْنِ ضدين» وقدرنا إرادة آحدهما لأحد 
الضدین وارادة الثاني للثاني» فلا يخلو من آمور ثلاثة: ما أن تنفذ إرادته) أو لا تنفذ إرادتى| 
أو تنفذ إرادة أحدهما دون الآخر. 

ونفاذ !رادتهیا محال لاستحالة اجتماع الضدين. واستحال Lad‏ ألا تنفذ Leal)‏ 
eld‏ الإلهين. وخلو المحل القابل عن كلا الضدين» فاذا بطل القسان تعين الثالث» وهو 
آن sol) as‏ آحدهما دون الآخرء فالذي لا تنفذ إرادته فهو الغلوب القهور الستکره 

ویستحیل أن یتوافقا آبداه فان وجود آحدهما ووجود صفاته یستحیل أن یکون 
سبباً في منع الثاني من أن يريد ما يصح إرادته عند تقدير الانفراد والا لزم عجز أحدهما أو 
«legals‏ وهذا باطل. 

ویستحیل أن یتوافقا آبداً على سبیل الاقتسام والا لزم عدم تعلق الارادة بقسم من 

رگ 6 و 
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ثم إن التوافق الور ا > لأن الاله من شأنه التفرد لا 
الموافقة لغبره» وعلى هذا دل صريح القرآن. 


صانع العالم dle‏ بعلم قديم قادر بقدرة قديمة حي بحياة قدیمقه ولا معنى للعلم إلا 
کون العالم lle‏ وهكذاء وهذا القدر الضروري. 


الباري تعالى متکلم وکلامه قدیم آزلي لا مبتداً لوجوده. وذهب العتزلة والزيدية 
والامامية والخوارج إلى أن کلام الله تعالی حادث غير قائد بذاته» والکرامية والجسمة ومن 
تبعهم إلى أنه حادث قائم بذاته وصفة له. 

وامتنعت طوائف من هولاء من اطلاق القول بکونه cl ght‏ فسمّوه حادثاً وحدثاء 
وأطلق المتأخرون من العتزلة قوهم بکونه مخلوقاً. 

والدلیل على قدم کلام الله تعالى أنه لو كان حادثاه لم یل من أمور ثلاثة: إما أن 
يقوم بذات الباري تعالى أو يقوم بجسم من الأجسام, أو يقوم لا بمحل. 

وقد بطل قيامه به إذ يستحيل قيام الحوادث بذات الباري تعالى» فإن الحوادث لا 
تقوم إلا بحادث. وبطل قيامه لا بمحلء فإن الكلام الحادث عرض من الأعراض 
ويستحيل قيام الأعراض بأنفسهاء إذ لو جاز ذلك في ضرب منها لزم في سائرها. 

الکلام احقيقي شاهدا؛ حدیث النفس» وهو الذي jas‏ عليه العبارات التواضع 
عليهاء وقد تدل عليه الخطوط والرموز والاشارات» وکل ذلك آمارات على الکلام القاتم 
بالنفس» ومن الشواهد على ذلك من کتاب الله Je‏ وجل في LEM‏ عن النافقین قوله 
تعالى: DAL‏ مرت فلا کید By‏ لرسول آله € ANI‏ ونحن نعلم أنَّ الله تعالی ۸ 
يكذمهم في |قرارهم وانا يكذمهم في ما تجنه سر اثرهم وتکنه ضائرهم. 

إذا ثبت أن القائم باللفس کلام ولیس هو حروفاً منتظمة ولا Ll pol‏ مقطعة 
من خارج الحروف» فلیستیقن العاقل OF‏ الكلام القدیم لیس بحروف ولا أصوات ولا 
ألحان ولا نغیات. فان احروف تتوالى وتترتب» ویقع بعضها مسبوقاً ببعض» وکل 
مسیوق حادث. 

و کلام الله تعالى مقروء بألسنة القراء حفوظ بحفظ الحفظة مکتوب في الصاحف 
على الحقيقة» والقراءة Ol pol‏ القارئین ونغياتبم» وهي من الأفعال التي یژمر بها وینهی 
عنها ویثاب علیها» وقد یعاقب على 5 US‏ 


۱۰ 
عز وجل. 
والکتابة حرف منظومة وآشکال مرقومة وهي حوادث, والفهوم منها کلام الله 
تعالى» كما أن الله تعالى معلوم مذکور: وهو غير ذکر الذاکرین وعلم العالین. 


ما یستحیل في آوصاف الباري تعالی 


وجلة القول فيه أن کل ما يدل على الحدوث وعلى سمة النقص فالربٌ يتعالى 
ويتقدس عنه» فكل صفة في المخلوقات دل ثبوتها على تحُصّصٍ یویرژها ويريدها ولا 
يعقل ثبوتها دون دلك. فهي مستحيلة على الإله. فإنها لو ثبتت له لدلت على افتقاره إلى 
مخصص دلالتها في حق الحادث الخلوق. 

فمن انتهض لطلب مدبره فإن اطمأن إلى موجود انتهى إليه فكره فهو LES‏ وإن 
GLb‏ إلى النفي الحض فهو معطّل» وان قطع بموجود واعترف بالعجز عن درك حقيقته 
فهو موخد. 

وقد اشتبه الأمر على أقوام وقوفاً مع الأمور العادية وتمسكاً بها توهموه ظواهر 
نصوص شرعيةء فقال قوم بالجهة وقال آخرون بالجسمية» ويلزم [gee‏ الحلول والاتصال 
أو الانفصالء تعالى الله عن ذلك Vile‏ كبيراً. 

وأجاب أكثر السلف من أثمتنا ob‏ الله تعالى منزه عن صفات الحوادث مع 
تفويض هذه النصوص اليه تعالى إيثاراً للطريق الاسلم Lily‏ من تلاهم من العلماء 
فأجاب أكثرهم بتعيين محامل صحيحة إبطالاً لذهب الضالين وإرشاداً للقاصرين» نظراً 
إلى الطریق الأحكم. 

والحاصل أنه BY‏ من تأويل» إلا أن الخلف عينوا المحامل فتأويلهم تفصيلي. 
وتأویل السلف إجمالي. ۱ 


۱۰۷ 

Oi‏ سبحانه وتعالى يتقدس عن قبول الحوادث» واتفق على ذلك أهل الملل 

والنحل» وخالف إجماع الأمة طائفة نبغوا من سجستان لقبوا بالكرامية فزعموا أن 
الحوادث تطرأ على ذات الباري تعالی عن قوهم» وهذا نص مذهب المجوس. 


والدليل على استحالة قيام الحوادث بذات الباري تعالى أنها لو قامت به لم یل عنهاء 
ومالم يخل عن الحوادث حادث. 


۱۸ 


إرادة الله SLs‏ وارادة العبد 


الحوادث كلها تقع مرادة لله تعالى نفعها وضرها خيرها وشرها. 

فلا دللنا على أن الر سبحانه وتعالی خالق لجميع الحوادث» ترتب على ذلك أنه 
مريد لما خلق» قاصد إلى إبداع ما اخترع. 

وقد قضت العقول بأن قصور الإرادة وعدم نفوذ المشيئة من أصدق الأمارات 
الدالة على سات النقص والاتصاف بالعجز والقصور. ومن ترشّح للملك ثم كان لا 
ينفذ مراده في أهل ملکته عُدَّ ضعيف ان ومضاع الفرصةه فإذا كان ذلك يزري على من 
ترشح للملك فكيف يجوز ذلك في صفة ملك الملوك ورب الأرباب. 

وقد أجمع سلف الآمة وخلفها على كلمة لا يجحدها مُعْتَرِ إلى الاسلام وهي قوهم 
ماروا ا و لحري ا pee‏ 
تعال: AIAG SP‏ لَجَمَعَهُمْ HUAN‏ ومنها قوله تعالى: SY‏ برد أله أن هدي 


a”‏ سر < سر 


مرح hie‏ ومن یرد آن يض له IGA‏ صد ره ROPES‏ 
رؤية الله تعالی: 

مذهب أهل الحق أن الباري تعالی مرئي ويجوز أن يراه الراؤون بالابصار والدليل 
على جواز الرؤية عقلاً أن الربّ سبحانه وتعالى موجود وكل موجود مرئي. 

وبيان ذلك آنا نرى الجواهر والألوان» فان رئي الجوهر لكونه جوهراً لزم ألا se‏ 
العرضء وان ئبا لوجودهما لزم أن یری كل موجود. والباري سبحانه موجود» فص أن 


و 


یری 


۱۹ 

ولا يقال إنا يُرَى ما یری حدوثه والرب سبحانه iT‏ قدیم الذات فلا یرّی. UB‏ 

نقول: الحدوث ينبئ عن موجود مسبوق بعدم والعدم السابق لا يصحح الرؤية» فانحصر 
التصحيح في الوجود. فدل هذا على أن كل موجود صح SRO‏ 


9 5 5 ۳ 2 5 2 2 
ویستدل على جواز الرؤية Lely‏ ستکون في الجنان وعدأ من الله وصدقاً وقولا 


منه lie‏ بقوله تعالی: ا # رل BOGS‏ والنظر إذا عدَّيّ بإلى اقتضی 
رؤية البصر . 
SI‏ = واخلق: 


الرب سبحانه وتعالى متفرد بخلق الخلوقات فلا خالق سواه ولا مبدع غيره» و کل 
حادت au‏ لعل محدثه « والدليل على تفرد oF 3 ea Bet Je cad‏ 


چ 47 


شه بذك ول yes‏ ققح 
وكذلك یستدل بقوله تعال: ان KES‏ م هه اه عن SIS‏ 
اعدو 4 وقوله تعالى: #قل BOLE‏ شیم وه ولد الْمَهّرُ . 
ثم الدلیل من حيث العقل على أن الربَ تعالی منفرد بالایجاد والاختراع أن ال فعال 
دالة على علم فاعلهاء والأفعال الصدارة من العباد لا حبطون بمعظم صفاتهاء ولو کانوا 
خالقین ها لکانوا (plas‏ بجملة صفاتها. 
العبد غير مجبر على آفعاله بل هو قادر علیها مکتسب Lb‏ والدلیل على إثبات القدرة 
للعبد أن العاقل یفرق بين أن ترتعد يذه وبين أن حرکها قصدا. ومعنی کونه مكتسباً أنه 
قادرٌ على فعله وان لم تكن قدرته موثرة في إيقاع القدور. وذلك بمثابة الفرق بين ما يقع 


مرادا وبين ما یقع غير مراد» وان كانت الارادة لا تؤثر في المراد. 


لا يجب على الله تعالی شيء. وما أنعم به فهو فضل منه. وما عاقب به فهو عدل منه. 
ويجب على العبد ما يوجبه الله تعالى عليه» ولا يستفاد بمجرد العقول وجوب شیء بل 
Qe‏ الأحكام المتعلقة بالتكليف متلقاة من قضية الشرع وموجب السمع. 


والدليل على أنه لا يجب على الله شيء: أن حقيقة الواجب ما يستوجب اللوم بترکه» 
والرب سبحانه وتعالى يتعالى عن التعرض لذلك. 


ارات 


الرسالة سفارة العبد بين الله وبين ذوي الالباب من خليقته ليزيح بها عللهم فیا 
قصرت عنه عقوهم من مصالح الدنيا والآخرة. 

لله تعالى أن يرسل الرسل» ويبعث الأنبياء مبشرين ومنذرين فبعثة الأنبياء جائزة 
وفيها حكمة وعاقبة حيدة. 

وأنكرت البراهمة النبوة ومنعوا جواز انبعاث الرسل وقالوا: إن جاءت الرسل با 
درك Die‏ لم يكن في إرساهم فائدة» وكان في قضايا العقول مندوحة عن غيرهاء وان 
جاءت الرسل با لا يدرك عقلا فلا يقبل ما يخالف العقل. 
بخلافه» وان لم يكن في إرسال الرسل استحالة أو خروج عن الحقيقة فيجب الحكم 
بجوازه. 

فالرسول هو إنسان بعثه الله تعالى بشرع إلى الخلق لتبليغ ما أوحاه إليه» والنبي هو 
إنسان بعثه الله تعالى إلى الخلق لتبلیغ ما آوحاه إليه» ویکون مأموراً باتباع شرع رسول قبله 
العحرة ووجه دلالتها: 

انا پثبت صدق مدعی النبوة بالعجزات وهی آفعال الله تعالى الخارقة للعادة 
المستمرة» وظاهرها على حسب دعوی النبوة. 


11۲ 


فالنبي يتحدى قومه ويظهر الله تعالى العجزة على يدي الرسول والنبي» فيعجز عن 
الإتيان بأمثالها الذين يتحداهم النبي. 

ووجه دلالتها على صدق النبي أا تنزل منزلة التصديق بالقول. 

ونظيرها في الشاهد. أن يتصدى ملك للناس ويأذن لهم بالولوج عليه» فلا احتفوا 
به وأخذ كل aude‏ قام لاهل الجمع قائم وقال: يا أا الملا إني رسول الملك إليكم» وقد 
ادعيت الرسالة بمرأى منه ومسمع» وآية الرسالة أن الملك يخالف عادته ويقوم ويقعد إذا 
استدعيته. ثم يقول: يا آیها اللك صدقني وقم واقعد, فإذا فعل الملك ما استدعاه منه كان 
ذلك تصديقا نازلا منزلة قوله: صدّقت. 


HIS 2c, 
ES نبوة محمد‎ 
العجزات.‎ BE الدلیل على ثبوت نبوة نبینا حمد‎ 


ومن آياته القرآن وفیه من وجوه الإعجازء منها ما اختص به من الجزالة والنظم 
الخارج عن جميع آسالیب وآوزان العرب. وتحدی العرب Ob‏ یعارضوا سورة منه وذکر 
al‏ لو عارضوها لبطلت دعواه» وانکف عن التعرض فم. فحاولوا معارضته وهم اللذ 
البلغاء واللسن الفصحاء في ني وعشرین سنة فلم يتأت لهم معارضة. 

ومن وجوه الاعجاز اشتال القرآن على قصص الأولين مع القطع Ob‏ النبي عليه 
السلام كان أمياً لا يقرأ ولا يكتب» وم يعهد في جیع زمانه متعاطیا لدراسة کتب الأولين 
وتعلمهاء وم يسبق له مضه یتوقع في مثلها دراسة الکتب. 

ثم اشتمل القرآن على غيوب متعلقة بالستقبل كا اتفق إنباء القرآن Age‏ 

وسبرته الطهرة وأحواله عليه السلام قبل النبوة وبعدها وخلقه العظیم وبیانه 
للمعارف LAY!‏ والدقائق الحكمية التي یعجز عنها آفاضل الحكماء مع أنه نشأ بين قوم 


۱۱۳ 
غلبت فیهم الجهالة» إلى غير ذلك من شمائله الكريمة التي تبهر الالباب هي آقوی دلیل 
عل نبوته 385 

ولرسول الله عليه الصلاة والسلام آیات ومعجزات سوی ذلك» کانفلاق القمر 
وتسبیح الحصى وإنطاق العجاء ونبع الماء من بين الأصابع ونحوها. 


الشرعيات 


كل ما جوزه العقل وورد به الشرع وجب القضاء بثبوته. 

فما ورد الشرع به عذاب القبر وسؤال منكر ونكير ورد الروح إلى اميت في قبره. 

ومنها الصراط والیزان واحوض والشفاعة للمذنبین» کل ذلك حق. 

والحنة والنار خلوقتان في وقتنا. 
الامامة: 

celal Y‏ للامامة إلا من تجتمع فيه شر اقط: 

آحدها آن یکون فرشیاء فٍن رسول ا قال الائمة من قریش. 

والاخر أن یکون age‏ من fal‏ الفتوی وأن یکون ذا نجدة وکفاية وت لسياسة 
الأمور وإيالتهاء وأن یکون حرّاً ورعاً في دینه. 

وأمير المؤمنين من بعد رسول الله عليه الصلاة والسلام آبو بكر الصديق رضي الله 
عنه» ثم عمر الفاروق. ثم Olde‏ ثم le‏ رضي الله عنهم أجمعين. 

وما نص النبي عليه السلام على إمامة أحد بعده وتوليته إذ لو نص على ذلك لظهر 
|S 25,‏ اشتهرت تولية رسول الله SRY‏ ولاته كا اشتهر كل pl‏ حطیر. 


وإذا ثبت أن الامامة لم تنبت نصا لاحد. دل آنها ثبتت اختیارا. 


\\o 


واقامة الخلافة واجبة على الناس لا على الله» لأن الرسول BE‏ قال: «من مات وم 
یعرف امام زمانه مات ميتة جاهلیة». 

OY,‏ الأمة قد جعلوا آهم المهمات بعد وفاة النبي عليه السلام نصب الامام حتی 
قدموه على الدفن» وكذا بعد موت كل إمام. 

OV,‏ كثيراً من الواجبات الشرعية يتوقف عليه فالسلمون لا بد هم من إمام يقوم 
بتنفيذ آحکامهم واقامة حدودهم dey‏ تغورهم وتجهيز جیوشهم. وأخذ صدقاتبی 
وقهر التغلبة والتلصصة وقطاع الطریق وإقامة الجمع والاعیاد وقطع النازعات الواقعة 
أولياء هم» وقسمة الغنائم ونحو ذلك من الأمور التي لا يتولاها آحاد الامة. 

ولا يجوز الاکتفاء بذي شوكة في كل ناحية لأنه يؤدي إلى منازعات ومخاصمات 
مفضية إلى اختلال أمر الدين والدنيا ى) يشاهد في زماننا هذا. 

ولا يكفى ذو شوكة له الرئاسة العامة إماماً كان أو غير إمام فإنه قد يحصل بعض 
النظام من أمور الدنيا ولكن يختل أمر الدين وهو القصود الأهم والعمدة العظمى. 

ومعاوية وان قاتل lb Ke‏ كان لا ینکر إمامته» وكان fey clad‏ رضی الله عنه 

والمسلمون كانوا لا يقدمون للإمامة أحداً beg SS‏ منهم» (ily‏ قدموا من قدموه 
لاعتقادهم 5 45 ual‏ وأصلح للإمامة من غيره. 


والله الوفق 
ولیس لنا وراء الله غاية ولا مذهب 


التحصیل 


في آصول الدین 


وهو ختصر لکتاب «خلاصة ما يرام من فنٌ الکلام» 
مع زیادات نافعة 
وهو من تأليف حضرة صاحب الفضيلة الأستاذ العلامة المحقق 
الشيخ محمد أبي عليان الشافعى 


وهو من أفاضل علاء الأزهر الشريف 


رحمه الله تعالى 


سعيد فودة 


۱۹ 


حمداً لمن آمطر على المکنات سحائب الجود. Go sl‏ بقدرته من العدم إلى 
الوجود. فشهدت بوجوده. وکال علمه وجوده. وأرسل الرسل تذكرة للبشر. فمنهم من 
آمن ومنهم من کفر. وجعل الجزاء یوم العاد. يوم الفصل بين العباد. وصلاة وسلاما على 
خر أنبيائه وعلى آله وصحبه وخلفائه. 

Li‏ بعد» 

فأحكام الدين إما اعتقادية» وهي التي ينبغي اعتقادها ولو لم يترتب عليها العمل 
مباشرة» وهي أصول pl‏ أو عملية» وهي التي تعتقد ليعمل the‏ وهي فروع الدين. 
وأن تعلم التوحيد» يعني: أن تعرف العقائد الدينية عن أدلتها اليقينية. 
regal‏ 

النظر هو الفکر المؤدي إلى علم أو ظنّ. فالنظر يفيد العلم. والعلم هو صفة 
ینکشف مها الأمر على ما هو به. بحیث لا حتمل النقیض» ویترتب عليه الانکشاف التام 
الذي لا غطش فیه. والدلیل: ما یمکن التوصل بصحیح النظر فيه إلى مطلوب خبري. 
والعلم حجیته ذاتية. 

ووسائل العلم: الحواس sts‏ الصادق وهو قسیان» خبر الرسول ay‏ مؤيد 
بالعجزة والخبر المتواتر»والعقل يطلق على الصفة أو الغريزة التي بها تحصل القدرة على 
التمییز بين الواجب والمحال والجاتز» وبين المنافع والضار» ويترتب Lele‏ التكليف. وقد 
يطلق على الفعل أو العمل بالحق الظاهرء والاعتقادُ كيفية راسخة. 


حقائق الاشیاء ثابتة» موجودة في الواقع بالضرورة» والعلم بها حاصل متحقق 
کذلك في الجملة. وما تصوره العقل إما موجود أو معدوم. وهو إما أن تقتضي ذاته وجوده 
في الخارج وهو الواجب لذاته» آو تقتضي عدمه وهو الستحیل لذاته» أو لا ولا وهو 
Kall‏ :وقد یکون هنا واجا لغبزه أو یا GUIS‏ و الو چو دما آن لا یکون مسیوقا 
بالعدم وهو القديم. أو يكون وهو احادث. 
العالم: 

العام حادث بجميء أجزائه» لأنه أعيان لا تخلو عن الأعراض» والأعراض Bole‏ 
بالشاهدة والنظر وما لا يخلو عن الحادث فهو حادث وإلا كان الحادث قدياًء فيلزم من 
هذا أن العالم حادث. والحادث لا يكون الا LK‏ فيحتاج إلى حدث واجب الوجود. 
والعالم صادر عنه بالاختيار OY‏ حادث. 
الصفات الواجبة: التنزمهات الكلية: 

والصانع oly‏ لأنه لو كان أكثر لأمكن التمانع» Sle wildly‏ والممكن لا يلزم 
من فرض وقوعه le‏ والكثرة يلزم منها المحال» فهي SE‏ 
لغيره. وم يولد لأنه واجب الوجود. وهو ليس في جهة ولا مكان للزوم قدمه) عندئذ 
ولیس جس) لورود النقص. ولا هو في زمان» ووجوده يقارن الزمان کا يقارن وجود 
العالم وان كان متقدماً عليه. 

وهو لا يتحد بغيره للزوم الحال. ولا يتصف بحادث YOY‏ يقوم بذاته إلا کال 


الکشات الخسومة BLING‏ 


۱۳۱ 


الصفات الو جودیة: 

وله صفات وجودية آزلية قائمة بذاته تعالى»حقائقها مخالفة ها في غبره. وهی: 
القدرة وهي صفة یتأتی مها الفعل والترك. وبا إيجاد المکن. والارادة وهي صفة بها 
يتخصص المکن ببعض ما يجوز عليه من الوجوه التقابلة. والعلم صفة بها انکشاف 
الأشياء على ما هي علیه. والحياة صفة بها يصح الاتصاف بالثلاثة الماضية» والسمع صفة 

lily‏ وجب وصفه تعالی بالصفات الأربعة الأولى لأنه لولم يكن موصوفاً بها لكان 
فاعلاً بالإيجاب. 

aly‏ كانت وجودية بمعنى موجودة بوجود زائد في الذهن على وجود الذات 
فلا يستلزم ذلك التركيب الخارجي المستلزم للنقص لأنه تعالى قادر والقادر من ثبتت 
له القدرة» وهكذا. 

قدرته تعالى صالحة للتعلق بكل مکن, OY‏ المقتضى للقادريّة هو الذات» لاستناد 
صفاته إلى ذاته» والمصحح للمقدورية هو الإمكان لأنَّ الوجوب والاستحالة بجيلان 
القدورية. والإمكان مشترك بين جميع الممكنات على السواء. 

علمه تعالى يتعلق بجميع الفهومات الممكنة والواجبة والمتنعة OY‏ المقتضي لعلمه 
هو ذاته والمصحح للمعلومية ذوات الفهومات بل امتياز کل منها عن الآخرء وهو 
مشترك بين الفهومات. فنسبة الكل إلى ذاته سواء. 

التكوين: أثبت الحنيفية التكوين صفة حقيقية» وقالوا: أثر القدرة صحة الفعل من 
shy « fol‏ التکوین نفس الفعل. والاشعری: thy sad‏ عل أنه صفة وجودية. gly‏ 


۱۳ 


الکلام: 

الکلام صفة ليست من قبیل اللفظ ولا صوت ولا من قبیل المعاني الذهنية التعددة 
المدلولة للألفاظ بل هي معنی واحد قائم بذاته تعالی يدل من اطلع عليه على معاني ختلفة. 
وکا یطلق الکلام على ذلك العنی القدیم یطلق على اللفظ الذي يخلقه الله تعالى بدون 
عادة. والتصوص الدالة على الحدوث تحمل على هذا العنی. 

تتمة: يمتنع عليه تعالى الكذب لأنه نقصٌء ولو اتصف به لكان كذبه قدي ولامتنع 
صدقه فب| كذب فيه وهو حال» وأما صدق الأنبياء فتدل عليه العجزات. 


الحائزات 


تجوز رؤيته تعالى» وتقع للمؤمنين في الجنة. ودليل الرؤية سمعي» وقال الأشعري: 
[bee‏ فكل موجود عنده يصح أن يرى. 

ذهب الأشعري والغزالي إلى أنه يجوز سماع كلام الله النفسي القائم بذاته. بناة على 
أن مدار صحة السماع هو وجود السموع وان م يكن صوتاً. ومنعه الماتريدي والأستاذ بناءً 
على أنه لا يمكن سماع غير الصوت. 

وبناءً على هذا اختار الأشعري والغزالي أن موسى عليه السلام سمع کلام الله 
تعالى الأزلي بلا صوت ولا حرف كا يقع في الآخرة رؤيته بلا كيف ولا کم وقال 


۱۳ 
الاتريدي أنه سمعه بصوت من جهة على العادة» لکنه غير مکتسب لأحد من خلقه کا هو 
شان ما Mees‏ 
العلم بحقيقة الله تعالى: 

الجمهور على أن العلم بحقيقته تعالى جائز غير واقع. ودليل جوازه أن مدار صحة 
العلم «gl‏ هو امتياز العلوم في نفسه وكون العام Wile‏ ودليل عدم الوقوع أنه لا mle‏ 
ans‏ تعالى الا الوجود بمعنی أنه متحقق في الخارج والسلوب والصفات والاضافات. 
عدم الوقوع جاعة. 
gle‏ آفعال العباد: 

الله تعالى هو الخالق لافعال العباد الاختبارية كغيرهاء والا لعلم العبد تفاصیل كل 
فعل منها. وأما العبذ فعندما يصرف قدرته وارادته إلى الفعل فانه یکتسبه لا مخلقه. 

تلات تغل نه dell‏ الى فان راقن EE SEN‏ 
الکسر. فالله تعالی هو الخالق cal‏ والترتب عادي. 
الآجال: 

الله تعالى مقدر الآجال. والأجل هو المدة المقدرة التى يموت الحيوان عقبهاء أو 
اللحظة التي علم الله حصول الموت فيها سواءً بسبب ظاهر كالقتل أو لا. ولو لم يقتل 
ا lg ye‏ م 
الرزق: 

الله تعالی هو الرازق. والرزق ما يسوقه الله إلى الحيوان فینتفع به ولو حرماء وقد 
بخص با يأكله أو يشربه. 


وله ظروفه العادی ومن حيث هو فعل وجودي فهو بفعل الله تعال» وبعض هذه الأمور 
لا تکون بكسب الإنسان» ولذلك یقول العلاء: الله هو المسعرٌ. 
الفضاء والقدر: 

کل واقع في العالم فهو بقضاء الله تعالى وقدره. والقضاء هو إرادة الله تعالى 
المتعلقة أزلاً بالأشياء على ما هي عليه فیما لا يزال. وقدره تعالى إيجاده تعالى الأشياء 
على تقدير خصوص في ذواتها وأحوالها. فكل ما وقع فهو مراد له وما لا فلا. 

والواجب الرضا بالقضاء لا بالمقضى. فالكفر مثلاً مقضى لا قضاء ومحصله أن 
الكفر مرضى من حيث إرادة الله تعالى وإيجاده إياه معاقباً علیه وغير مرضي من حيث 
اختبار العبد واكتسيه ایاه. 
الطاعة: 

الطاعة موافقة الامر وهو غير الارادة وغیر مستلزم ها. 
حسن الأفعال وقبحها: 

حسن الفعل بمعنی کونه بحيث يستحق فاعله عند الله تعالی المدح عاجلاً والثواب 
آجلا؛ وقبحه بمعنى كونه بحيث يستحق فاعله عند الله تعالی الذم عاجلاً والعقاب جات 
شرعيان لا يدركان إلا بورود الشرعء OV‏ ما عند الله تعالى CRs‏ عنا وليس في الفعل ما 
يستلزمه فلا يعرف إلا بتوقيف. 

ولا نزاع في أن الحسن والقبح بمعنى کون الفعل صفة كيال أو نقص. أو بمعنى 
كونه ملائ للطبع أو منافراًء عقليان. 


۱۳۵ 


ثم الحسن والقبح بالعنی التنازع فيه إن) هو في آفعال العباد فان ريد ما یشمل 
أفعال الله تعالى اقتصر على ذکر الدح والذم وترك ذکر الثواب والعقاب. 

لا یفعل الله تعالى قبيحاً ولا يترك واجباً إجماعاً. فالأشاعرة؛ لأنه لا يقبح منه شىء 
ولا يجب عليه شيء» والمعتزلة؛ لأنَّ ما هو قبيح يتركه والواجب يفعله. 
فائدة: المحال ثلاثة أنواع 

الأول: المحال لذاته كالجمع بين النقيضينء فلا يجوز التكليف به عند المحققين 

والثاني: المحال عادة كالطيران وخلق الجسم وحمل الجبل» يجوز التكليف بها ولا 
يقع»وخالف المعتزلة في جواز التكليف به. 
GLE‏ بعد وقوعه. فيجوزالتكليف به وهو واقع كتكليف أبي هب OLE‏ 
الأغراض والعلل: 

لا يجوز تعليل آفعال الله بشيء من الأغراض والعلل الغائية» وهي العلل الحاملة 
للفاعل على الفعل. فأفعاله تابعة لمصالح العباد تفضلا وإحسانا عند الفقهاء وأما عند 
الأشاعرة فما جاء في النصوص من مصالح Spot‏ على المصالح المترتبة على الأفعال دون 
الأغراض» وتعلبلات الفقهاء للأحكام بالعلل العقلية تيسير على الناس. 
أسماء الله تعالى: 

الأسماء الموضوعة لذاته تعالى فإطلاقها عليه موقوف على الإذن الشرعي. وقال 
الجمهور: وكذا الأسماء المأخوذة من السلوب كالواحد أو الصفات كالعليم أو الأفعال 
کاخالق. وقال الباقلاني: كل لفظ do‏ على معنى ثابت له تعالى ول يوهم ما لا يليق بجلاله 


۳۹ 
يجوز إطلاقه عليه بلا توقیف ووافقه الغزالی في الأوصاف دون الأسماء. والعتزلة والکر امية 
أطلقوا الجواز في کل لفظ دل العقل على ثبوت معناه له 

والشهور عن آصحابنا أن الاسم هو السمی وعند الغزالي غيرهماء ولا بد من اعتبار 
الفرق بين الدال والدلول في ذلك کله. وعند العتزلة هو التسمية. 


النبوات: 

النبي إنسان آوحی الله إليه بشرع وآمره أن یبلغه الناس وکذا الرسول. والبعض 

oe‏ او وار eS‏ والبعض بمن له شرع جديد» والبعض قال النبي من 
dali Gla paler ae elie‏ خر ه الا 

وبعثة الرسل ممكنة خلافاً لمن أحالماء فإن الدال على الوقوع دال على الامکان. وهي 
Cab‏ وتفضل من الله تعالى» AUR y‏ الاکمل يتم بالنبي ALM‏ لقوانین العدل. وطریق 
ثبوت النبوة والرسالة هو المعجزة» وهي آمر خارق للعادة يظهر على يد من يدعي النبوة 
على وجه یعجز المنكر عن معارضته ووجه دلالتها على صدقه أا بمنزلة التصریح 
بالتصدیق لإجراء الله عادته بخلق العلم بالصدق عقیب ظهورها. وهي حجة على من 
شاهدها ومن بلغته بالتواتر. 
صفات الأنبياء: 

الأبياء علیهم الصلاة والسلام معصومون عن تعمد الکذب فيا دلت العجزة عل 
صدقهم فيه من دعوی النبوة وما یبلغونه عن الله تعالى. والعصمة هي حفظ الله تعالى العبد 
عن صدور العصية منه» أو هي ملكة اجتناب المعاصي مع التمکن منها والعنی واحد. 

وهم معصومون عن تعمد الكبيرة بعد النبوة بالشرع عندنا وبالعقل عند المعتزلة. 
وجو الک وان رها Ga cals gy Aga‏ ع اف خی که عمد ا be‏ 
فالأكثر على jhe‏ الصدور بشرط التنبیه اليها. bly‏ صغائر الخسة فلا تصدر عنهم لا عمدا 


۱۳۷ 

ولا سهوا. وأما قبل النبوة فالاکثرون على جواز صدور الكبيرة عنهم. ولا یکون النبي 

آنیی ولا خنثی ولا رقیقاً ولا ضعيف oY 5 thal‏ ضعيف الرأي ولا دنيءَ ال CS‏ 

الروءة لتقصهم ولعدم توقير الناس شم. ولا أجذم ولا آبرص ونحوهما ولا غلیظ الطبع 
نبوة سیدنا محمد عليه الصلاة والسلام ودلیلها: 


محمد Be‏ نبي الله ورسوله لانه ادعی النبوة والرسالة وظهرت على يده العجزة 
و کلاهما بالتواتر. 

وأوضح معجزاته بي هو القرآن فإنه تحدى به جميع الخصوم فعجزوا عن 
معارضته. ولو عورض لتواترت معارضته لأنها ما تتوافر الدواعي إلى نقله لكثرة الخصوم 
وشدة حرصهم على ابطال دعواه. 

ووجه اعجازه کال بلاغته وغرابة نظمه واخباره عن الغیبات وعدم اختلافه 


وللرسول BE‏ معجزات آخری كثيرة» وهي وان لم تتواتر بخصوصها فالقدر 
الشترك بینها وهو ظهور العجزة على يده متواتر کشجاعة على وسخاوة حاتم» وهو كاف 
في اثبات النبوة. 

ویدل على صدقه في دعواه أيضاً ما اجتمع فيه من OVS‏ التي بلغ فیها الغاية قبل 
النبوة وحاها وبعد تمامهاء کالصدق والأمانة والعفة والشجاعة والزهد والتواضع والصابرة 
على متاعب التبلیغ وبلوغ اضاية في العلوم والعارف SAY!‏ بدون تعلیم من البشر وتشریع 
الأحكام الرضية وظهور دینه على بقية الأديان مع كثرة اخصوم وقلة الاعوان. واجتماع 
هذه الاآمور لا یکون بالعادة إلا لنبي. 


وأيضاً ظهوره بين قوم لا کتاب شم ولا حكمة فتمم هم قواهم العلمية والعملية. 
Lal‏ تبشير الرسل والأنبياء قبله به BB‏ 

ورسالته BE‏ تعم جمیع الإنس والجن» وليست خاصة بالعرب فقط وهي ناسخة 
لجميع الشرائع التي قبلهاء وهو خاتم الأنبياء والرسل. 
الملائكة: 

لله تعالى ملائكة» واصطفی منهم رسلاً كما اصطفی من الناس» وهم عباد له 
مکرمون لا یوصفون بذكورة ولا أنوثة لعدم الدلیل» واحمهور على آنهم معصومون عن 
العاصي؛ سيما صدور الکذب عن الرسل منهم والا لا اتتمنهم الله تعالی على تبلیغ الوحي. 
والتص على أن إبليس من الجن لا منهم. 

والأنبياء أفضل من الملائكة بمعنى أقرب منزلة عند الله تعالى وأعظم مثوبة. 
الأولياء: 

الولي هو العارف بالله تعالی وصفاته المواظب على الطاعات المجتنب عن المعاصي 
العرض عن SEY!‏ ق اللذات والشهوات. 

ولا يبلغ الولي درجة النبي» ولا تکون الولاية أفضل من النبوة. ولا يبلغ الولي 
بكمال الولاية إلى حيث یسقط عنه التكليف. والولي غير معصوم وغير مأمون العاقبة ولا 


ينزل اليه وحي. 
وكرامة الولي أمر خارق للعادة يظهر على يد عبد صالح يدّع النبوة. وهي جائزة. 


وجوازها لانه لا يلزم منها محال لذاته» والجمهور على وقوعها. 


۱۳۹ 


الکتب المنزلة: 

لله تعالى کتب آنزضا على رسله بعضها مشافهة على لسان ملك كالقرآن على لسان 
جبريل مشافهة للنبي عيه السلام وبعضها كتابة في بعض الأجسام كالتوراة في الالواح. 
ثم منها ما ثبت نزوله بالتواتر وهو ما حفظ كالقرآن أو حرف أو ue‏ والتوراة والإنجيل 
والزبون وكصحف إبراهيم. ومنها ما ثبت بالآحاد. وهو الصحائف الباقية. وكل SUS‏ 
بلغة قوم الرسول المرسل اليهم. 
ما بعد الحياة الدنيا: 

سؤال منكر ونكير للميت عند دخوله القبر وتعذيب الكفار والعصاة وتنعيم 
لصا ین في قبورهم حق. والبعث حق» وهو آن بعید اف عاق col yo‏ أحیاء یوم القيامة. 
واختلف القائلون بإعادة الأجسام. فطائفة قالوا باجادها بعد الاعدام لکن AR‏ في هلاك 
الثىء وفنائه خروجه عن صلاحيته لا قصد من وطائفة قالوا بجمعه بعد التفریق. 

oy Soll‏ للمعاد الجساني قال جمهورهم LLL‏ الروحاني وهو مفارقة النفوس 
للأبدان عند الوت. وغير الجمهور منهم آنکروا العاد الروحاني أيضاً بناءاً على أن النفس 
عندهم هي المزاج وهو كيفية. 

سؤال الله تعالى عباده في الحشر حقء وكتب الأعمال حق. واحساب حقء والوزن 
حق» والحوض ge‏ والصراط حق. 
الحنة والنار: 

الجنة والنار موجودتان الآن obs gle‏ قبل خلق الانسان. والأكثرون على أن BAN‏ 
فوق السموات وتحت العرش, والنار تحت SIM‏ والعلم عند ill slo BAL ail‏ 
والنار للعقاب باقیتان لا تفنیان ولا يفنى آهلها. 


۱۳۰ 
آحکام الایمان: 

الایمان هو التصدیق القلبي بجمیع ما علم بالضرورة مجيء النبي RE‏ من 
الدين» وعلیه آکثر الائمة. والتصدیق هنا بمعنی الاعتقاد البالغ حد الجزم على وجه 
الادعان والقبول بحیث یطلق عليه اسم التسلیم لا جرد العرفة والعلم. ولا يعتبر فيه 
النطق بالشهادتین وقال AS‏ يعتبر. 

الجمهور على صحة یمان القلد. فالاعتقاد الجازم هو الطلوب وهو يحصل بالتقليد. 
وأوجب الأشعري معرفة الدليل ولو كان إجمالياً. 

والنظر الموصل إلى العلم واجب في ذاته لأجل ابتناء الایمان عليه فتاركه عاص لا 
كافر. وقال بعض المحققين المكلف به هو القادر دون العاجز. 

الإيهان يزيد وينقص. لأنه لو لم يتفاوت لكان Ole!‏ آحاد الأمة بل الفساق منها 
مساوياً لایمان الأنبياء والملاتكة وهو باطل. ولظاهر الكتاب والسنة. وذهب كثير من العلماء 
إلى أنه لا يزيد ولا ینقص لأنه التصديق البالغ حذ ا جزم ولا يتصور فيه زيادة ولا نقصان. 

والجمهور على أن الإسلام والإيهان oly‏ وصرح بعضهم بترادفه) - وان اختلفا 
مفهوما ‏ لكن بمعنى رجوعه| إلى الإذعان والقبول والتسليم والانقياد لكل ما جاء به 
النبي من الدين. وإن كل مؤمن مسلم وبالعكس. 

احتلف في حد الکفره فقال الإمام الغزالي هو تكذيب النبي في شىء ما علم مجيئه به 
من asl gill‏ لارسملالكاذر كال عو درق OSs‏ رل یشمل لیس وقال 
السعد هو عدم الإيهان» واختار البعض أنه ضد الایان. 

وجهور المتكلمين والفقهاء على أن آهل القبلة كلهم مومنون لا کفار وان خالفوا 
في بعض العقائد كالمجسمة والعتزلة والمجبرة والرجثة والروافض والخوارجء مالم يخالفوا 
في حكم من ضروريات الدين. 


۱۳۱ 


ANI‏ يزيد وینقص: 

ومّن لم تبلغه دعوة رسول أصلاً فليس بمؤمن ولا کافر لعدم أحكام شرعية عنده 
يتعلق بها إيهانه أو کفره ولعدم تکلیفه أصلاً وعدم تبعيته لکلف. ومأواه الجنة تفضلاً لا 
Aas‏ 
أصلاً بمنزلة من لم تبلغه دعوة أصلا وقال البعض: مکلفون بأصول الدین دون فروعه» 

من مات مؤمناً يثاب بدخول EA‏ وخلوده فیها أبداً فضلاً من الله تعالى» ومن مات 
كافراً یعاقب بدخوله النار وخلوده فیها أبداً عدلاً من الله تعال. 

وصبيان الومنین مؤمنون حكياًء وصبیان الکفار کفار (Ke‏ بالتبعية. ثم صبیان 
المؤمنين في الجنة بلا حلاف» وصبيان الکفار في النار عند الأكثر. 


حكم الكبيرة: 

الكبيرة لا تخرج فاعلها من الایمان عند الجمهورء LEY‏ لا تنافي التصدیق. وقالت 
العتزلة: تخرجه من الایمان ولا تدخله في الكفر فيكون واسطة. وقالت الخوارج: كل 
معصية ولو صغيرة تخرج فاعلها من الایمان وتدخله الكفر. 

فاعل الكبيرة من المؤمنين إذا مات من غير توبة لا يخلد في النار إن دخلهاء بل لا بد 
من دخوله الجنة خالداً فيها أبداً عند الجمهور. وقالت الخوارج والعتزلة: لا بد من دخوله 
النار وخلوده فيها أبداً. 

لا يعفو الله عن الكفر إذا مات صاحبه عليه بإجماع المسلمين. ويجوز العفو عن 
الكبيرة ولو مات صاحبها بدون توبة عقلاً وسمعاً. ويجوز العفو عن الصغيرة والعقاب 


۱۳۲ 


Le‏ عند انشمهور سواء Cate‏ فاعلها الکباثر و لا» وسواء تاب فاعلها آو لا: وذهب 
البعض إلى أنه إذا اجتنب الکباثر لم جز سمعاً عقابه على الصغاثر قطعا. 
التوبة: 

التوبة ندم العبد على معصیته من حیث إنها معصیة وهو تأسفه وتحسره على فعلها 
مخالفته آمر Ly ay‏ یتحقق باقلاعه عنها إن كان متلبسا بها وآمکنه تركهاء وعزمه على 
عدم العود الیها لو قدر على فعلهاء وتدارك مایمکن من الحق الناشی عنها کرد الغصوب 
و قضاء الصلاة. 

يجوز العفو عن العصية ولو كبيرة بالشفاعة من الانبیاء وغيرهم من الا خیار. 

فلا يجوز العفو عن الکفر إلا بالدخول في الإسلام» ويجوز العفو عن الكبيرة 
والصغيرة بمحض الفضل وبالتوبة وبالشفاعة. وعن الصغيرة باجتناب الكبيرة وبفعل 
الطاعات (إن الحسنات يذهبن السيئات». 
الإمامة: 

الإمامة رياسة عامة في أمور الدين والدنيا خلافة عن النبي iy‏ ونصب الإمام 
وان عا الا 

شرط الإمامة البلوغ والعقل والإسلام والحرية والذكورة والعدالة. وزاد اخمهور 
الشجاعة والاجتهاد في الأصول وإصابة الرأي وكونه قرشيا. ولو لم تتوفر تلك الشروط 
جاز تنفيذ الأحكام من يول أو Sn‏ بالتغلب وقوة الشوكة. 

وتنعقد الامامة بالنص من رسول الله مت أو من الإمام السابق بالإجماع. وببيعة 
أهل الحل والعقد من الأمة قبل ظهور المخالفين. 

وقالت الزيدية تثبت بالدعوة أيضاً بأن يقوم من هو أهل للإمامة بالأمر بالعروف 
والنهي عن المنكر ويدعو الناس إلى اتباعه. 


۱۳۳ 


والامام الحق بعد رسول الله ب هو آبو بكر وبعده عمر» وبعده عثمان وبعده (fe‏ 
علامات الیوم الآخر: 
(Sues‏ ملئت جوراً وظلاً. يخلقه الله متی يشاء ویبعثه نصرة لدینه. ووردت الأحاديث 
في نزول عيسى عليه السلام. Lely‏ اجتماعه بإمام الأمة حينئذ وصلاته معه إماماً أو Legale‏ 

ووردت في خروج الدجال وأن عيسى يقتله وفي خروج يأجوج ومأجوج بعد قتل 
خسف بالمشرق وخسف بالمغرب وخسف بجزيرة العرب. وخروج دخان من السماء 
وخروج نار من أرض اليمن وقلة العلم والأمانة وكثرة الخيانة ورياسة الفساق والارادل 
وكثرة النساء وقلة الرجال وإشفاء الإسلام على الزوال وإفضاء النظام إلى الانحلال. 


وصل الله على سيدنا محمد النبى الأمىّ 
وعلى آله وصحبه وسلم 


الشعار فى العقائد 
وهو تلخيص لكتاب الاعتقاد واهداية 


للإمام البيهقي رحمه الله تعالى 


سعيد فودة 


2 


۱۳۷ 


الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على سیدنا محمد أفضل الأنبياء والرسلین. 
آما بعد» 


فهذا GUS‏ یشتمل على بیان ماجب على الکلف اعتقاده» وما ینبغی أن یکون 
شعاره على سبیل الا مجاز . 


باب 
أول ما يجب على العاقل البالغ 
معرفته والإقرار به 


يجب معرفة الله تعالی بصفاته. ويجب الاعتراف به والشهادة له بما عرفه. وتشترط 


الشهادة لقن الدم» والعرفة والاقرار الصحة الاییان» والوفاة علی الایمان حتی یستحق 


۱۳۸ 


باب 
دکر بعض ما یستدل به على حدوث العام 
oly‏ محدثه ومدبره إله قدیم لا شريك له ولا شبیه 


منه النظر في العالم من حيث تنوعه وانسجامه وتغیره» فکون العالم محلاً للحوادث 
يدل على الحدوث. والحدّث لا يستغني عن صانع یصنعه على هيئة لا يجوز عليه ما يجوز 
على المحدثات» ونقتدي في هذا بإبراهيم عليه السلام. 

Lal,‏ اجتماع المختلفات المتنافرات دليل على وجود جامع قهرها على الاجتماع. 
والإنسان إذا فكر في نفسه رآها مدبّرَة وعلى أحوالٍ شتى مصرّفة وهو يعلم من ذاته أنه لا 
يمكنه إحداث الكمال لها في الحال» فيعلم أنه ليس هو الذي فعل هذه الأفعال بنفسه Sg‏ 
له صانعاً. 

وقد سلك بعض العلاء طريق الاستدلال بمقدمات النبوة ومعجزات الرسالة OV‏ 
دلائلها مأخوذة من طريق اس لمن شاهدهاء ومن طريق استفاضة ار لمن غاب عنهاء 
فلما ثبتت النبوة صارت أصلاً في وجوب قبول ما دعا إليه النبيّ يله وعلى هذا الوجه كان 
Ole!‏ أكثر الستجیبین للرسل صلوات الله عليهم أجمعين. 


۱۳۹ 


باب 
أسماء الله وصفاته عزت آساژه وجل ثناؤه 


لله تعالى تسعة وتسعون اسیاء من أحصاها دخل الجنة» وهذا لا ينفي غيرهاء وان 
ادن من ی مساق وص مه ونين اننا مق ala leaned‏ 
الحسنى والصفات العلی لا شبيه له في خلقه. ولا شريك له في ملكه. ليس كمثله شيء 
وهو السميع البصير. 


باب 
بيان صفة الذات وصفة الفعل 

لله je‏ اسمه أسماء وصفات. وأساؤه صفاته وصفاته أوصافه. وهي على قسمين: 
أحدهما صفات ذات والآخر صفات فعل. 

فصفات الذات؛ ما يستحقه فيا لم يزل ولا يزال» وهو على قسمين: 
آحدهما: Tae‏ وهو ما كان طريق إثباته أدلة العقول مع ورود السمع به» وهو على 
قسمين: 

_ آحدهما: ما 1 خبر المخبر به عنه» ووصف الواصف له به على ذاته. وهنا 
فالاسم هو السمّی. نحو شيء» ذات. موجود قدیم. 

- الثاني: ما يدل خبر الخبر به عنه ووصف الواصف له به على صفات زائدات على 


۱۶:۰ 
ذاته قائمات به. نحو حي عالم قادر مرید سمیع بصير متکلم باق فدلت هذه الأوصاف 
على صفات زائدة على ذاته قائمة به كحياته» وعلمه وقدرته ...إلخ. والاسم هنا صفة 
قائمة با سء لا يقال نها هی السمی. 

وأما السمعي فهو ما كان طریق إثباته الکتاب والسنة فقطء کالوجه والیدین 
الغ وهده ایضا شتات انمه اه ولا رز bese‏ ل فة ولت 
بصورةء والیدان له صفتان ولیستا بجارحتين» والعين له صفة ولیست Blow‏ وطریق 
إثباتها له صفات ذات ورود خر الصادق ہا. 

وأما صفات فعله فهي تسمیات مشتقة من أفعاله ورد السمع بها مستحقة له فيا لا 
یزال دون الأزلءلآن الافعال التي اشتقت منها لم تكن في الأزل»وهو کوصف الواصف 
له HE ab‏ رازق محبيء فالتسمية في هذا القسم إن كانت من الله تعالی فهي صفة قائمة 
بذاته وهو کلامه» لا يقال انها السمی ولا غير المسمىء وان كانت التسمية من الخلوق 
فهي فیها غير السمی. 

ومن آصحابنا من ذهب الى أن جميع أسمائه لذاته الذي له صفات الذات وصفات 
الفعل» فعلى هذا؛ الاسم والمسمى في الجميع واحد dilly‏ أعلم» وعلى هذه الطريقة يدل 

والصفات التي يستحقها الباري عز وجل أكثر من أن تحصى» وهي منثورة في 
الكتاب والسنة. 

ail‏ تعالی Ce‏ وله حياة يباين بها صفة من ليس بحي. وقادر وله قدرة يباين مها 
صفة من ليس بقادر. وعالم وله علم يباين به صفة من ليس بعالم» وعلمه أحاط بالمعلومات 
كلهاء کا عمَّتَ قدرته المقدورات كلها. وسميع بصير وله سمع وبصر يدرك بأحدهما 


۱۱ 


جنيع السموعات وبالآخر جميع البصرات. ومتکلم وله کلام يباين به صفة الأخرس 


وله صفة الوجه والیدین والعین» وعرفنا بالشرع والعقل آنها لیس بصورة ولا 
جارحة ولا حدقة» بل هی صفات ذات. آثبتناها بالکتاب والسنة بلا تشبیه. 


باب 
في ذكر صفة الفعل 
كان الله ولم يكن شيء cone‏ لا الماء ولا العرش ولا غيرهماء وكل ذلك أغيار 
مخلوقة. ومصدر جميع المخلوقات من ماء ونور وظلمة وريح وتراب وغيرها منه تعالىء 
أي: من خلقه واختراعه. فهو خالق كل شی» She‏ الماء أولاً أو الماء وما شاء من خلقه. لا 
عن أصل ولا عن مثال سابق» ثم جعله أصلاً لما خلق بعده. فهو المبدع وهو الباري لا له 


co ne‏ ولا خالق سواه. 


باب 
القول في القرآن 
القرآن كلام الله Je‏ وجل» وكلام الله صفة من صفات ذاته» ولا يجوز أن يكون من 
ولو كان القرآن مخلوقاً لكان الله سبحانه وتعالى WE‏ له: كن. والقرآن قوله 
ويستحيل أن يكون قوله مقولاً له. لأن هذا يوجب قولاً ثانياً والقول في القول الثاني وفي 
تعلقه قول ثالث كالأول» وهذا يفضى إلى ما لا اية له من التسلسل» وهو فاسد. 


ولذا فسد أن یکون القرآن حلوقاً ووجب آن یکون القول آمرا LST‏ متعلقاً بالکون 
فيا لا LS cle‏ آن الأمر متعلق بصلاة hb‏ وغد غير موجود.ومتعلق بمن مخلق من 
الکلفین إلى يوم القيامة إلا أن تعليقه مهم على الشرط الذي يصح في| بعد. 

كذلك قوله في التكوين. 

كما أن علم الله تعالى أزلي متعلق بالعلومات أزلاً على ما هي عليه عند حدوثهاء 
وسمعه أزلي Glee‏ بإدراك المسموعات عند ظهورهاء وبصره تعالى أزلي متعلق بإدراك 
الرئیات عند وجودهاء من غير حدوث معنی فة تعالى عن أن يكون We‏ للحوادث. Oly‏ 
يكون شیء من صفات ذاته محدثاً. 

و کلام الله تعالى موجود فيا لم یزل» موجود فيا لا یزال وباساعه کلامه مَنْ شاء 
من ملائکته ورسله وعباده متی شاء صار کلامه مسموعاً له بلا كيف. والسموع کلامه 
الذي لم يزل ولا یزال موصوفاً به» کلامه لا يشبه کلام الخلوقین کم لا يشبه سائرٌ وصافه 
أوصاف الخلوقین, فا نسمعه من القرآن کلام الله» وان الله كلّم به عباده بأن آرسل به 
rovers‏ 

وآن کلام الآدمیین ون کان یکون بالواجهة ن SLI‏ فکلام الله تعالی عباده قد 
یکون بالرسالة والوحي کا جاء به الکتاب» ویسمی ذلك كلاماً وتكلياً. 

والقرآن في اللوح الحفوظ وهو في صدور الذين أوتوا العلم وهو متلو بالالسنت 
فالقرآن مکتوب في مصاحفنا على ال حقيقة محفوظ في صدورنا على الحقيقة متلو بألسنتنا على 
الحقيقة مسموع لنا في الحقيقة. 


۱:۳ 


باب 
القول في الاستواء 

المذهب الصحيح في جميع ذلك الاقتصار على ما ورد به التوقيف دون التكييف. 

وإلى هذا ذهب المتقدمون ومن تبعهم من المتأخرين وقالوا: الاستواء على العرش 
قد نطق به الكتاب في غير آية ووردت به الأخبار الصحيحة وقبوله من جهة التوقيف 
واجب. والبحث عنه وطلب الكيفية له غيرجائز. 

فالاستواء غير جهول والكيف غير معقول والایمان به واجب والسؤال عنه بدعة. 

ودرج العلماء على هذا في مسألة المجيء والإتيان والنزول أيضاًء وحديث النزول 
لم يتكلم أحد من الصحابة والتابعين في تأويله» وأصحاب الحديث Ld‏ ورد به الكتاب 
والسنة من أمثال هذا على قسمين: 

- منهم من قبله وآمن به وم يؤوله» ووكل علمه الى الله» ونفى الكيفية والتشبيه عنه. 

- ومنهم من قبله وآمن به» وحمله على وجه يصح استعماله في اللغة ولا یناقض 
التوحيد. 

وني الجملة يجب أن يعلم أن استواء الله سبحانه وتعالى ليس باستواء اعتدال عن 
اعوجاج» ولا استقرار في مکان ولا مماسة لشيء من خلقه. لكنه مستو على عرشه کا 
Cl‏ بلا ES‏ بلا أين» بائن من جميع خلقه» وأنَّ إتيانه ليس بإتيان من مكان إلى مکان» 


وأن ene‏ ليس بحركة» Oly‏ نزوله ليس بثقلّت ون نفسه ليس بجسم» Oly‏ وجهه ليس 
بصورة [ily‏ هذه أوصاف جاء ها التوقیف فقلنا اء ونفینا عنها التكييف. 


Vee 


باب 
القول في إثبات رؤية الله عز وجل في الآخرة 
الرژية بالأبصار جائزة» وأبصار المؤمنين لا تدركه في الدنيا دون الآخرة» ولا تدركه 
آبضار الکفار مطلقا: 
فالله تعالى يُرى ولا يدرك کا يُعْلَّم ولا حاط به علياً. والله تعالی قادرٌ على أن يري 
نفسّه ile‏ الومنین. وفي الجنة پري الله تعالى نفسّه للمؤمنين بعد آن يرفع عن أعينهم 
الحجاب. فيرونه بلا كيف ولا جهة. 


باب 
القول ني الایمان بالقدر 
الإيهان بالقدر هو الایمان بتقدم علم الله سبحانه بها يكون من أكساب الخلق وغيرها 
من المخلوقات» وصدور جميعها عن تقدير منه» وخلق لما خيرها وشر‌ها. 
والعمل واجب على الجميع» فكل واحد ميسر في أيام حياته للعمل الذي سبق له 
القدر به قبل و جر دة ویمر بالعمل الذي هو آمارة له لیکون راجيا Liste‏ 
فإذا تداوی الانسان أو استرقی أو اتقی» فبتقدیر الله وتيسيره آمکنه ذلك. ولو ۸ 


باب 
القول في خلق الأفعال 

له الق كل شیء من الاعیان والافعال من اشرو SIE Vg‏ سواه. 

فالعنی المؤثر في وجود الافعال كلهاء من ضحك وبکاء وزرع وقتل وغير هذاء بعد 
عدمها هو إيجاده وخلقه وإن) وَحِدَثْ من عباده مباشرة تلك الأفعال بقدرة Bole‏ 
أحدثها خالقنا fe‏ وجل على ما آراد. 

فهی من الله سبحانه خلقٌ على معنى أنه هو الذي اخترعها بقدرته القديمة» وهی 
من عباده LS‏ على معنى تعلق قدرة Bale‏ بمباشرتهم التي هي من أكساءهم» ووقوع 
هذه الأفعال أو بعضها على وجوه تخالف قصد مكتسبهاء يدل على أن مُوقِعَاً أوقعها على ما 
آراد غير مكتسبهاء وهو الله ربنا خلقنا وخلق آفعالنا لا شريك له في شيء من خلقه تبارك 
ail‏ رت العالین. 

ففعل القادر القدیم GLE‏ وفعل القادر الحدث CS‏ فتعالی القدیم عن الکسب 
fave yc bes‏ الحدّث عن الق وذل. 

وأما عدم إضافة 725 إلى الله تعالى فانیا هو أدب في الثناء على الله Je‏ وجلٌ» والدح 
له ob‏ يضاف إليه محاسن الأمور دون cle gles‏ والله تعالى لم يخلقه شر ولكن اكتساب 
العبد له وتلبسه به هو الشر» ولا يقصد به ادخال شىء في قدرته ونفى ضده AE‏ 

وأما علم الله تعالى بأهل الجنة وأهل النار في الأزلء فهو على معنى تدبير الربوبية» 
وأن ذلك لا يبطل تكليفهم بحق العبودية إلا أنه أخبر OT‏ كلاً من الخلق ميسر لما دبر له في 
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الغیب. فيسوقه العمل إلى ما كتب له من سعادة أو شقاوة» فیثاب ويعاقب على سبيل 
الجازاة» فمعنی العمل التعریض للثواب والعقاب» وبه وقعت الحجة» ade‏ دارت 
العاملة. 

والله تعالى هدي من یشاء ویضل من يشاءء فالله حول بين المؤمن وبين الكفرء 
ويحول بين الكافر وبين الإيهان» ولا ba‏ إلا من قضى له أنه صال الحجيم. 

وكل ما يجري على أيدي العباد قدر قد سبق وأمر قضيّ عليهم» وكل ميسر لما خلق 
cal‏ والله لا يظلم أحداًء OV‏ الظلم فعل ما ليس له والله تعالى له كل شيء» فلا ظلم في حقه 


يتصور. 


باب 
القول ۴ اضداية والاضلال 
الهداية والضلال بيد الله تعالى» وقلب الانسان تحت قدرة الرهن» فان شاء أزاغ 
قلومهم وان شاء هداهم وثبتهم والله خلق الناس فمنهم كافر ومنهم مؤمن» ويعيدهم في 


يوم القيامة كذلك. 


باب 
القول في وقوع آفعال العبد بمشيئة الله عز وجل 
نا لا نشاء شیتاً Y)‏ أن یکون dil‏ قد شاء. وانه لا یژمن الا من سبق له مین لزه 
السعادة في الذکر الآولء ولا یضل إلا من سبق له من الله الشقاوة في الذکر الأول. 


فما شاء الله كان وما لم Ley‏ لم یکن. 


۱:۷ 


فالعبد لا يذلاف كيبا andy‏ آو یضره الا ail tte‏ وقدرته كال الشافعی: 


فها شفت ols‏ وان لآ رما شنت ان WS‏ یکن 
تفت Se Stal‏ اغات ففي العلم يجري الفتی وان 
على ذامننت وهذاخذلت وهذاأعنتَ وذا تین 


فمنهم شقي ومنهم سعید ومنهم قبیح ومنهم خسن 

وكذلك كان أبو حنيفة یقول: إن fal‏ الجماعة من فصل آبا بكر وعمر» Cats‏ علياً 
وعثمان وآمن بالقدر خيره وشره من الله ومسح على الخفين ول يكفر مؤمناء ول يتكلم في 
الله بشیء. 


باب 
القول ني الأطفال آنهم یولدون 
على فطرة الا سلام 

کل مولود یولد على الفطرة فأبواه مهودانه وینصر ان فان LIS‏ مسلمین فمسلم. 

فكل واحد هو على الفطرة التي فطر الله الخلق عليها الخلق حتی یفصح بالقول 
فیختار آحد القولين» الایمان أو الكفر. 

فلا حکم للأطفال في آنفسهم في الدنياءإن) الحكم لهم بآبائهم فمن كان آباژه يوم 
يولدون فهم بحاهم !ما مؤمن فعلى إيانه وإما كافر فعلى كفره. 

وأما حكمهم في الآخرة فالله أعلم بها كانوا عاملين وهم في الآخرة يمتحنون أولاد 
المؤمنين والمشركين. 

وقال بعض العلماء ومنهم الشافعي: أطفال المؤمنين يلحقون معهم في الجنة اکراما 


۱:۸ 
موکول إلى الله. 

واختار بعض المحققين أن أطفال الکافرین في الجنة كأطفال المؤمنين تفضلاً من الله. 

وروي أحاديث تدل على أن أولاد الكفار في الناره وروي بعضها ويدل على mel‏ 
fal plas‏ الجنة. 

ولکن ينبغي أن يقال في الطريقة الثانية في آولاد السلمین أنهم یمتحنون فمن لم 
يواف أحد أبويه يوم القيامة dope‏ يجعل امتحانه في الآخرة حيث لم يجد متبعاً يلحق به في 
roe‏ 


باب 
القول ني الآجال والأرزاق 
الأجل عبارة عن الوقت الذي ينقطع فيه فعل ا حياة» كما أن أجل الدين عبارة عن 
الوقت الذي يحل فيه الدين. والمقتول والميت آجلها عند خروج روحههم. 
وجميع ما يتغذى به الحيوان من حلال أو حرام فهو رزقه. وكذلك الکلفون والأطفال 
وإن لم يملكوه. 


باب 
القول ني الایمان 


المؤمنون هم الذين جمعوا الأعمال التي بعضها في القلب وبعضها باللسان وبعضها 
ler‏ وسائر البدن» وبعضها بها أو بأحدهما وبالمال. 


۱:۹ 


والایمان یزداد بالأعمال» فالأعمال من جوامع الایمان. والایمان ینقص لأنه قبل 
الزيادة فیقبل النقصان. وذهب العلیاء من آصحاب الحديث إلى أن اسم الایمان يجمع 
الطاعات فرضها ونفلهاء وأنها على ثلاثة آقسام: 

- قسم يكفر بتركه وهو اعتقاده وما يجب اعتقاده والاقرار بها اعتقده. 

- وقسم يفسق بتركه أو يعصي ولا يكفر به إذا لم يجحده. وهو مفروض الطاعات 
كالصلاة والزكاة والصيام والحج واجتناب المحارم. 

- وقسم يكون بتركه خطتاً للأفضل غير فاسق ولا BIS‏ وهو ما يكون من 
العبادات تطوعاً. 

واختلفوا في كيفية تسمية جميع ذلك یمن 

فمنهم من قال جميع ذلك یمان بالله تبارك وتعالى» وبرسوله OY BE‏ الایمان في 
اللغة هو التصديق وكل طاعة تصديق. 

ومنهم من قال الاعتقاد دون الإقرار إيهان بالله وبرسوله EE‏ وبسائر الطاعات 
ایان لله ورسوله. فيكون التصديق بالله إثباته والاعتراف بوجوده» والتصديق له قبول 
شرائعه واتباع فرائضه على lel‏ صواب وحكمة وعدل. وكذلك التصديق بالنبي والتصديق 
له. 

وتسمى الشرائع إيماناًء والإيهان والإسلام عبارتان عن دين واحد إذا كان الإسلام 
حقيقة وليس بمعنى الاستسلام. 

والاستثناء في الإيهان جائز إذا كان بمعنى الاشفاق على الإيهان في SEI GE‏ فأهل 
السنة لا يقطعون بكونهم مؤمنين عند الله أي في ثاني الحال» لأن الله يعلم الغيب فهو عالم 
بها يصير إليه حال العبد ثم يموت عليه ونحن لا نعلمه» فنكل الأمر فيا لا نعلمه إلى able‏ 


خوفا من سوء العاقبة» ونستثنی على هذا المعنى ونرجو من الله أن يثبتنا بالقول الثابت في 


۱۹۰ 


الحياة الدنیا وفي الآخرة. ولکن آهل السنة لا یشکون في وجود الایمان فیهم في الحالء 


باب 
القول في مرتكبي الکباثر 
إن الله لا يغفر الشرك ويغفر ما دونه لمن يشاء بلا عقوبة» وقد يعاقب بعضهم على 
ما اقترف من الذنوب ثم يعفو عنه ويدخل الجنة بایمانه فالّه جعل الآخرة دار قرار وجزاء 
بها عمل في الدنيا من خير أو شم ن لم يعفه جل ثناؤه. 
وفعل الكبيرة لا يخرج من الإيان إلا الكفر. ويجوز الاستغفار لفاعل الکباثر إلا 
الكافر. وعلى هذا لا يخلد مومن في النار وان دخلها. 


باب 
القول فى الشفاعة 
والشفاعة ثابتة للنبي عليه الصلاة والسلام ولغيره» لأهل الكبائر ولغيرهم» وهو 
عليه الصلاة والسلام أول شافع ومشفع يوم القيامة» وأكثر الأنبياء تبعا. 


ولا يبقى في النار إلا من وجب له الخلود» فيبقى في النار آهلها الذين هم أهلهاء 
ويخرج منها ولو بعد حينٍ من قال: «لا له إلا الله محمد رسول الله مؤمناً بها مذعناً. 
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باب 
الإیمان بما أخبر عنه رسول الله يا 
في ملائكة الله وکتبه ورسله والبعث بعد الوت 
والقدر خره وشره والحساب والیزان والحنة والنار 
وأنبها خلوقتان مُعَدّتان لأهلها 
وبم| أخبر عنه في حوضه 
وفي أشراط الساعة قبل قيامها 


ونعتقد في آنزله الله تعالی على رسوله محمد GRE‏ القرآن dy‏ ينسخ رسمه في حياته 
أنه بقي في أمته محفوظاً لم تجر عليه زيادة ولا نقصان |S‏ وعد الله عز وجل. 

OLY‏ بالميزان واجب. ثم كيفية الوزن؛ فقد قيل: توضع صحف الحسنات في 
إحدى كفتي الميزان وصحف السيئات في الكفة الأخرى ثم توزن» وقد يجوز أن يحدث الله 
تعالى أجساماً مقدرة بعدد الحسنات والسيئات بحيث يتميز أحدهما من الأخرى ثم توزن 
كا توزن الأجسام. 

وما ورد به خبر الصادق نؤمن به ونحمله على وجه يصح وبالله التوفيق. 

ومن علامات الساعة طلوع الشمس من مغربها والدجال والدابة ويأجوج ومأجوج 
ونزول عيسى عليه السلام» وورد في ظهور المهدي أحاديث عديدة. 


ate als, te, 
we ae we 


باب 
الایمان بعذاب القبر 

الکفار يعنف pede‏ في نزع آرواحهم ويخبرون با هم قادمون عليه من العذاب 
المون» خلاف المؤمنين الذين يؤمّنون ويبشرون بالجنة التي کانوا يوعدون. 

ويُسأل الیت عن ربه وعن محمد BE‏ 

ويشاهد المؤمن مفعده 2 الحنة والکافر مقعده من دار العذاب. 

ومنكر ونكير فتانا القبر. 

فالروح تعاد في الجسد» وإعادة الروح في جزء واحد وسؤال جزء واحد وتعذيب 
جزء واحد ما يجوز في العقل» وليس في تعرف الأجزاء استحالة ما وردت به الأخبار في 
عذاب القبر وهو LS‏ شاء الله ولمن شاء وإلى ما شاء الله وقد استعاذ الرسول RE‏ منه وأمر 
أمته بالاستعاذة. 

قال الشافعی: إن مشيئة العباد هی الى الله تعالى ولا يشاؤون إلا أن يشاء الله رب 
العالمين» وان أعمال الناس خلق من الله فعل للعبادء وان القدر خيره وشره من الله عز 
وجل» وان عذاب القبر حق ومساءلة أهل القبور حق» والبعث والحساب والجنة والناره 
وغير ذلك مما جاءت به السنن وظهرت على أليتة العلماء وأتباعهم من بلاد المسلمين 


۱۰۳ 


باب 
الاعتصام بالسنة واجتناب البدعة 


مه وود مود و 


قال الله Je‏ وجل: BESS ofS‏ نگیو فردوه SAIN SGI)‏ 4 قال الشافعي: يعني: 
إن اختلفتم في شيء فردوه إلى الله والرسول. 

يعني والله أعلم إلى ما قال الله والرسولء قال الرسول BE‏ «مَّن أحدث في أمرنا 
هذا ما ليس منه فهو رده وقال: «مَّن سن في الإسلام سنة حسنة فله أجرها وأجر من 
عمل بها لا ينقص ذلك من أجورهم شيء. ومن سن في الاسلام سنة سيئة فعليه وزرها 
ووزر من عمل بها من غير أن ينقص من آوزارهم شيء". 

وقال أبو 53 رضي الله عنه: أمرنا رسول الله 28 أن لا نغلب على أن ob‏ بالعروف 
وننهى عن المنكر ونعلم الناس السنن. 

وإذا لزم اتباع رسول الله BE‏ فيا سس وكان لزومه فرضاً باقياً ولا سبيل إلى اتباع 
سنته إلا بعد معرفتها ولا سبيل لنا إلى معرفتها إلا بقبول خبر الصادق عنه لزم قبوله 
ليمكننا متابعته ولذلك أمر بتعليمها والدعاء إليها. 

ا خلاف المذموم ما خولف فيه كتابٌ أو سنةٌ صحيحة أو إجماع أو ما في معنى واحد 
من هؤلاء. وذلك كخلاف من خالف أهل السنة في| أشرنا إليه في هذا الكتاب فقد قال 
لله تعالى: ل GIES KING‏ نف واحتاھوا من بعد مَا بل . 

وقد جاء الکتاب والسنة ثم إجماع الصحابة باثبات ما آثبتناه من صفات الله 
je‏ وجل» ورژیته وشفاعة نبیه BE‏ وغير ذلك. فمن نفاه واختلف فيه كان ذلك اختلافا 
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بعد مجيء البينة» ورد من رد فيه من السنة الثابتة جهالة منه بلزومه اتباع ما بلغه منه وتأويل 
من تأول ماورد فيه من الكتاب غير سائغ في الشريعة. فلا وجه لترك الظاهر إلا بمثله أو ما 
هو أقوى منه والله يعصمنا من ذلك ب رحمته. 

قال رسول الله 35 تفرقت اليهود على إحدى وسبعين» والنصارى مثل ذلك 
وتفترق أمتي على ثلاث وسبعين فرقة. 

ويشبه أن يكون الراد الخلاف الذي مر بيانه لا ورد من أنه BBE‏ قال:كلها في النار 
إلا واحدة وهي dy Feld‏ رواية: إلا واحدة الإسلام وجماعتهم. ds‏ رواية إلا واحدة 
ما أنا عليه وأصحابي. 

وانما اجتمع أصحابه على مسائل الأصولء فإنه لم يرْوَ عن واحد منهم خلاف ما 
أشرنا إليه في هذا الکتاب. فأما مسائل الفروع فما ليس فيه نص كتاب ولا نص سنة فقد 
اجتمعوا على بعضه واختلفوا في بعضه فا اجتمعوا عليه ليس لأحد مخالفتهم فيه. وما 
اختلفوا فيه فصاحب الشرع هو الذي سوَّغ لهم هذا النوع من الاختلاف حيث آمرهم 
بالاستنباط وبالاجتهاد. مع علمه Ob‏ ذلك يختلف. وجعل للمصيب منهم أجرين 
وللمخطی منهم أجراً واحداً وذلك على ما يحتمل من الاجتهاد ورفع ULI‏ فيه. 

قال رسول الله SBE‏ «إذا حكم الحاكم فاجتهد فأصاب. كان له أجران» فان اجتهد 
فأخطأ كان له أجر». 

فهذا النوع من الاختلاف غير ما ذم الله تعالى وذمه رسوله محمد عليه الصلاة 
والسلام» وكان الشافعي رحمه الله تعالى at‏ هؤلاء المختلفين في معنى المجتمعين حيث 
أن كل واحد منهم أدى ما كلف من الاجتهاد ول يخالف كتاباً نصاً ولا سنة قائمة بلغته ولا 
إجماعاً ولا قياساً صحيحاً عنده. انیا نظر في القياس فأداه الى غير ما أدى إليه صاحبه كما 
أداه التوجه الى البيت بدلائل النجوم وغيرها إلى ما أدى إليه صاحبه» فكل واحد منهم 


\oo 


يكون مؤديا في الظاهر ما کلف ویرفع عنه إثم ما غاب عنه أو آخطاه من التأویل الصحیح 
أو السنة الصحيحة أو القیاس الصحيح» إذ لم يكلف علم الغیب. فمن سلك من فقهاء 
الأمصار سبیل الصحابة والتابعین في آهمعوا عليه واختلفوا فيه» کانوا کالفرقة الواحدة 
وهي الفرقة الناجية التي آشار إليها رسول الله با فكل منهم أخذ بوثيقة فیما یری ما تبع 
فيه من الکتاب أو السنة أو الاجماع وبالله التوفیق. 

وآما تخلید من عداهم من آهل البدع في النار فهو مبني على تکفیرهم؛ فمن ۸ 
یکفرهم آجراهم بالخروج من النار بأصل الایمان جری الفساق السلمین» وحمل الخبر على 
تعذيبهم بالنار مدة من الزمان دون الأبد. واحتج في ترك القول بتکفیرهم بقوله BE‏ 
«تفترق آمتي» فجعل الجميع مع افتراقهم من أمته. والله أعلم. 


باب 
القول ني مجالسة أهل البدع ومكالمتهم 

قال رسول الله Bg‏ «ما بعث الله نبياً إلا Gy‏ آمته قدرية ومرجئة یشوشون عليه pl‏ 
أمته. ألا ون الله لعن القدرية والرجتة على لسان سبعين نبياً». وقال: لا تجالسوا أهل القدر 

وانیا موا قدرية ag‏ آثبتوا القدر لأنفسهم. ونفوه عن الله سبحانه وتعاى» 
ونفوا عنه خلق أفعاهم وأثبتوه لأنفسهم. فصاروا بإضافة بعض الخلق إليه دون بعض 
مضاهين للمجوس في قوهم بالأصلين النور والظلمة وان الخير من فعل النور والشر 
من فعل الظلمة. 

ومن جالسهم أهل البدع والأهواء فهو لا يأمن أن يغمسوه في ضلالاتهم أو يلبسوا 
عليه بعض ما یعلاف. أو يناله منهم الأذى قبل مفارقتهم. 


yor 


0 cree 


باب 
ما على الوالي من آمر مراعاة آمر الرعية 


قال رسول الله Rg‏ «ما من أمير يلي أمر المسلمين ثم لا يجهد لهم ولا ينصح الا لم 
os a‏ و 

وقال: «ألا كلكم راع وكلكم مسؤول عن رعيته» فالامیر الذي على الناس راع 
عليهم وهو مسؤول عنهم والرجل راع على آهل بيته وهو مسؤول عنهم» وامرأة الرجل 
راعية على بيت بعلها وولدهاء وهي مسؤولة عنهم» وعبد الرجل راع على مال سيده وهو 
مسؤول عنه. وكلكم مسؤول عن رعيته). 

فيجب عليه تقوى الله وتعظيم الكبير ورحمة الصغير وتوقير dll‏ وعدم ضرمم 


وذهم. ولا يوحشهم فیکفرهم. ون لا يغلق بابه دونهم فيأكل ثويهم ضعیفهم. 


باب 
طاعة الولاة ولزوم الىاعة وإنكار المنكر بلسانه 
أو كراهيته بقلبه والصير على ما يصيبه من سلطانه 


ا 


قال الله تعالى: ف ياعا لذن ALICE‏ واطی و الول ST‏ نگ که وقال 
el‏ «من أطاعني فقد أطاع الله ومن يعصني فقد عصى الله ومن يطع الأمير فقد 
أطاعنى ومن يعص الأمير فقد عصاني». 


۱۰۷ 


وقال: «السمع والطاعة على الرء السلم فیما آحب وکره ما لم يؤمر بمعصية فلا 
سمع ولا طاعة». 

وقال: «سیکون علیکم أئمة تعرفون منهم وتنكرون» فمن أنكر بلسانه فقد بری 
روایة: نقاتلهم قال: «لا؛ ما صلوا». 

وقال: «ما من نبی إلا كان له من أمته حواریون وأصحاب يأخذون بسنته ویقتدون 
ہا ثم خلف من بعدهم خلوف یقولون ما لا یفعلون ویفعلون ما لا یژمرون» فمن 
جاهدهم بيده فهو ممن ومن جاهدهم بلسانه فهو مؤمن ومن جاهدهم بقلبه فهو ممن؛ 
ویس وراء ذلك من OGM‏ حبة خردل». 


باب 
معرفة حمل ما كلفهم المؤمنون أن یعقلوه 
ویعملوه ویعطوا من آنفسهم وأموالهم 
وأن یکفوا عنه ما حرم عليهم منه 
قال الله جل ثناؤ»: LANL SG)‏ هلگ 4: وقال: SSP‏ كيد يتخ گر 
فاصم ©. وقال: :}5 a ee ree me ner:‏ 
SME UA Jy silly‏ 
و آمر بالجهاد وحض عليه حتی یقوم به من فيه الكفاية في غير آية من کتابه وحرم 
الفواحش والربا والقتل والظلم وقطيعة الرحم في غير موضع. 


عن آبي هريرة قال: قال رسول الله WE‏ يسرق السارق حين یسرق وهو مؤمن. 


۱۸ 


ولا يزني زان حين يزني وهو مؤمن» ولا يشرب الحدود أحدكم يعني الخمر حين يشربها وهو 
مؤمن» والذي نفس محمد بيده لا يتتهب أحدكم نهبة ذات شرف يرفع إليه المؤمنون أعينهم 
فيها حين ينتهبها وهو مؤمنء ولايغل أحدكم حين يغل وهو مؤمن. فإياكم وإياكم». 

وإنما أراد والله أعلم أن هذه الأفعال ليست من أفعال من يكون مؤمناً مستكمل 
الایان» وكان الزهري يقول: من اللّه القول ss‏ الرسول البلاغ وعلينا التسليم. قال 
الزهري: وکانوا يجرون الأحاديث عن رسول الله BE‏ ىا جاءت تعظی حرمات الله ولا 
يعدون الذنوب شركاً ولا كفراً. 

عن ابن عمر قال: قال رسول الله GE‏ حجة الوداع: «ألا أي شهر تعلمونه أعظم 
حرمة؟» قالوا: شهرنا هذا. قال: «آي ab‏ أعظم حرمة؟» قالوا بلدنا هذا. قال: «أتعلمون 
أي يوم أعظم حرمة؟» قالوا: يومنا هذا. قال: «فإن الله تعالى حرم عليكم دماءكم وأموالكم 
وأعراضكم إلا بحقهاء كحرمة يومكم هذا في بلدكم هذاء ألا هل بلغت ثلاثاً -. كل 
ذلك يجيبونه: ألا نعم. 

قال أبو أمية الشعباني» قال: أتيت آبا تعلبة الخشني فقلت: كيف تصنع مهذه الآية. 
قال أية آية. قلت: قوله: # ایا نی ماک اکم SREY‏ مَّنْصَلَإِذًا آهتدیشر #. 
قال: Ul‏ والله لقد سألت عنها dae‏ سألت عنها رسول الله BE‏ فقال: «بل ابروا 
بالعروف وتناهوا عن المتكر حتی إذا ریت شحاً مطاعاً وهوی متبعاً ودنياً موثرة واعجاب 
كل ذي رأي برأيه» ورأيت آمرا لا يدان لك به فعليك نفسك ودع عنك آمر العوام فان 
من ورائك أياما الصبر فیهن مثل قبض على الجمر للعامل فیهن كأجر سین رجلا 
یعملون مثل عمله). 

وأما ما ينوب العباد من فروع الفرائض وما بخص من الأحكام وغيرهاء فما لیس فيه 
نص كتاب ولا في أكثره نص سنة» وإن كانت في شىء منه سنة فإنا هى من أخبار الخاصة. 


۱۹ 


Ley‏ كان منه fart‏ التأویل ویستدرك LL‏ فقد قال الشافعی رجه الله: هذه در جة 
من العلم ليس یبلغها العامة» وإذا قام بها من خاصتهم من فيه الكفاية لم يجرح غيره من 
ترکها ان شاء الله تعای. 

واحتج في ذلك بقول الله عز وجل: وم کارت موی نون هروا ڪافة مولا 
سر کل 353 نیم CAL‏ هرا فى لسن aA‏ مهم إا AUS‏ هم 
دروت #. وجعل مثال ذلك الجهاد في سبیل الله والصلاة على الجنازة ودفنها ورد 
السلام وغير ذلك من فرائض الکفایات. 

وإذا عرف العبد ما تعبد به فحق عليه أن يطلب موافقة الأمر فی| تعبد به» وخلص 
له النية فيم| یعمله من العبادات ویدعه من النکرات حتی یکون مطیعا للأمر See‏ 

۳ 0 رةه سم ۵ 0 a‏ 2 2 مر wt MM‏ 7 سارت 

قال الله عز وجل: وم مرا لا Gee STU‏ له لت ۰4 وقال النبي BS‏ «نما 
الأعمال بالنیات. [oly‏ لكل امری ما نوی» فمن كانت هجرته إلى الله ورسوله فهجرته إلى 
الله ورسوله» ومن كانت هجرته لدنیا یصیبها أو امرأة یتزوجها فهجرته إلى ما هاجر إليه». 


باب 
القول في إثبات نبوة محمد الصطفی $25 
وهو أبو القاسم محمد بن عبد الله بن عبد الطلب بن هاشم بن عبد مناف بن قصي 
ابن كلاب بن مرة بن كعب. سمه الله محمداً وأحمد olen 9 BE‏ أسماء أخر. 
ودلائل النبوة كثيرة والأخبار بظهور المعجزات ناطقة وهي وان كانت في آحاد 
أعيانها غير متواترة ففي جنسها متواترة متظاهرة من طريق المعنى OY‏ كل شيء منها 
مُشاكل لصاحبه في أنه أمر مزعج للخواطر ناقض للعادات. وهذا آحد وجوه التواتر الذي 
يثبت ما الحجة وينقطع بها العذر. 


ومن دلائل نبوته التي استدل بها أهل الکتاب على صحة نبوته ما وجدوا في aly gill‏ 
والانجیل وسائر کتب الله المنزلة من ذکره ونعته وخروجه بأرض العرب وان كان AS‏ 
منها قد حرفوها عن مواضعها. 

ومن دلائله ما حدث بين يدي أيام مولده ومبعثه RE‏ من الأمور الغريبة والأكوان 
العجيبة القادحة في سلطان dol‏ الكفر والموهنة لكلمتهم المؤيدة لشأن العرب المنوهة 
بذكره» كأمر الفيل وما أحل الله بحزبه من العقوبة والتكال ومنها خود نار فارس وسقوط 
شرفات إيوان كسرى وغيض ماء بحيرة ساوة ورؤيا الموبدان والأنفاق» لا والذي بعثه 
بالحق وسخر له هذه الأمور ما یرتاب عاقل في شيء من ذلك وإنما هو أمر AL‏ وشيء 
غالب سماوي ناقض للعادات. يعجز عن بلوغه قوی البشرء ولا يقدر عليه الا من له 
الخلق والأمر تبارك رب العالمين. 

ومن دلائل نبوته BE‏ أنه كان رجلاً أمياً لا be‏ كتاباً بيده ولا یقرژه» ولد في قوم 
ای وا وو سيران tl‏ یی راقاز shone EA‏ نهم تم 
یتعاطی علم الکوائن؛ ولا مهندس یعرف التقدیر ولا فیلسوف يبصر الطبائع» ولا متکلم 
بهتدي لرسوم الجدل. ووجوه الحاجة والناظرة والاستدلال باخاضر على الغائب» وم 
يخرج في سفر ضارباً إلى عالم فیعکف عليه ويأخذ منه هذه العلوم» وکل هذا معلوم عند 
أهل بلده مشهور عند ذوي المعرفة والخبرة بشأنه يعرفه العالم والجاهل والخاص والعام 
منهم» فجاءهم بأخبار التوراة والإنجيل والأمم الماضية وقد كان ذهب معالم تلك الکتب 
ودرست وحرفت عن مواضعها وم يبق من المتمسكين مها وأهل المعرفة بصحيحها من 
سقيمها إلا القليل. ثم Cle‏ كل فريق من أهل الملل المخالفة له بها لو احتشد له حذاق 
المتكلمين وجهابذة المحصلين لم يتهيأ هم نقض شيء منه» فكان ذلك من Sal‏ شيء على أنه 


أمر من عند الله عز وجل. 


۱۳۹۱ 


ومن دلائل نبوته وصدقه فيم| جاء به من عند الله سبحانه وتعالی من القرآن العظیم 
أنه تحدى الخلق با في القرآن من الاعجاز ودعاهم الى معارضته والاتیان بسورة مثله 
فنکلوا عنه وعجزوا عن الا تیان بشیء منه. 

واختلف آهل العلم في إعجاز القرآن منهم من قال اعجازه من جهة البلاغة 
وحسن اللفظ دون النظم. ومنهم من قال إعجازه في نظمه دون لفظه فان العرب قد 
تکلمت بألفاظه. ومنهم من قال إعجازه في آخباره عن الحوادث وانذاره بالكوائن في 
مستقبل الزمان ووقوعها على الصفة التي Wl‏ عنها. 

ومنهم من قال إعجازه في أن الله أعجز الناس عن الإتيان بمثله وصرف اشمم عن 
معارضته وعن وقوع التحدي وتوفر الدواعي إليه لتكون آية للنبوة وعلامة لصدقه في 
دعواه. 

وقد ذهب بعض العلماء إلى إثبات الإعجاز في لفظه من جميع هذه الوجوه. 

ولا معنى لقول من زعم أن الإعجاز في لفظه؛ OY‏ الالفاظ مستعملة في كلام 
العرب ومتداولة في خطابها OV‏ البلاغة ليست في أعيان الأساء ومفرد الألفاظ حسب 
دون أن تكون هذه الأوضاع معتبرة بمحاها ومواضعها المصرفة اليها والمستعملة فيها. 

قال الشيخ أبو سلییان رحمه الله تعالی: 

وبيان ذلك أن العرب قد تعرف لفظ الصدع في لغتها وتتكلم به في خحطاماء ثم إنك 
لا ده مستعملا خم في مغل قوله: ليامع CSET‏ ويستعمل اسم 
pall‏ ثم لا تجده هم مستعملاً في مثل قوله:  HEN 3 gst TE LTS‏ سن 
1556 وکذلك لفظ النبذ ثم لا تجد هم في مثل قوله تعالی: ند هم عل سوه . إلى 
ما يجمع هذا الکلام من الوجازة والاختصار وحذف القتضي وأعمال الضمير والاقتصار 


رس و سود ا کر 
Do‏ 


على الوحي الفهم کقوله تعال: ‏ واه JTS‏ لخن البار 4 فان حقیقته نخرج 


1۲ 


منه النهار إلا أن موضع البلاغة ها هنا في السلخ أنه إخراج الشیء ما لابسه وعسر انتزاعه 
منه لالتحامه ca‏ ذلك قياس الليل ومثاله. 

وكقوله تعالی: OP‏ عظیم € أي: يوم لا يعقب للمعذبين غداً ولا ینتج هم 
2 

قال وقد استحسن الناس في الايجاز قوهم: «القتل آنفی للقتل)» وبينه وبين قول 
الله سبحانه وتعالی: KG}‏ في ola‏ حيوهٌ # تفاوت في البلاغة والاجاز وبيان ذلك أن 
في هذا الكلام كل ما في قوهم القتل آنفی للقتل وزيادة معان ليست فيه منها الابانة عن 
الفداء لذكر القصاص ومنها الابانة عن الغرض الرغوب فيه لذكر الحياة» ومنها بعده عن 
التكلف وسلامته عن تكرار اللفظ الذي فيه على النفس مشقة وعلى السمع مؤونة» وقوله 
في القصاص حياة أوجز في العبارة فإنه عشرة آحرف. وقول من قال القتل أنفى للقتل 

وإذا تأملت هذه المعاني من القرآن وتتبعتها منه كثر وجودك هاء ولنا ذكرنا هذا 
اتو VEO go)‏ مر شند) إل BUS‏ ع فهر 

وأما إعجازه من جهة النظم فالمعجز منه نظم جنس الكلام الذي باين به القرآن 
سائر أصناف الكلام التي تكلمت بها العرب. فان أجناس كلام العرب التي تكلمت ہا 
حمسة: المنثور للتحاور في بين الناس والشعر الموزون والخطب والرسائل والسجع. وكل 
نوع منها نمطه غير نمط صاحبه» ونظم القرآن مباين ها كلها. وليس في القرآن سجع فهو 

وأما اعجازه لما فيه من LEN‏ الصادقة عن الأمور الكائنة فوجهه ce‏ ومن شواهده 
قوله تعالى: ال ew‏ الرُوم * GTS‏ الارض وهم من بعد غبهم OPES‏ 


ر > فر کد ال 


۲ شوم و چم Ze‏ 2 
ا بطع سنیرت 0# وقوله تعالی: ‏ ولذ یود کم له اعدی الطايفنينٍ SET‏ وتودوت أن 


ع 


1۳ 


عر دات لوڪ کون لَك وشری نله آن SN GA‏ کلمد ويقطع دابر الكفرِين 4. 


مسر رو سر مد رس yee‏ 


وقوله تعال: «لقد صدفت أله رسوا التبا یال تین he‏ آلحرام إن شاء امه 


FE RAO 2 ode وو ر صر‎ 


منت ر ee‏ ۱ 
OLS‏ وقوله تعالی: ل و KIB‏ ولو لصحت EMS EET‏ 
مك Shes‏ الى تبلهم 5 مد si‏ رين کم ول تن بد 
حَوَفِهِمَ GE OSB BRA‏ کنر مد کیلک تیک KEANE‏ 
وقوله تعالى: Esp‏ یدای لهب وَتَبَّ امو دناه وما كين سا 
AEE‏ 

وأما BBN‏ والتعجیز مع توهم القدرة منهم على الإتيان بمثله فإنما یعلم ذلك 
بعدم العارضة مع توفیر الدواعي وشدة الحاجة اليه. وذلك لا يجوز أن يشك فيه عاقل من 
أخهم لو کانوا قادرين عليه لبادروا إليم مع حرصهم على إبطال دعوته ونقض کلمته. Us‏ 
خرجوا في آمره إلى نصب القتال والتغریر بالأنفس» وإتلاف الأموال» ومفارقة الأهل 
والأوطان» ولکان ذلك أيسر علیهم من مباشرة هذه اخطوب. ومقاساة تلك الشدائد 
وال ر 

ومن دلائل صدقه أنه كان من عقلاء الرجال عند fal‏ زمان وقطع مع تحدیه 
إياهم أنهم لا يأتون بمثله # وَإن لَمْ LLG‏ ون ALES‏ وقد اعترف كثير من بلغاء 
المشركين بعجزهم عن معارضة القرآن. 

بالإضافة إلى هذا فقد اشتهر ظهور كثير من الأمور الخارقات للعادة على يديه SEE‏ 
وأمرها بين مشهور. 


والأنبياء بعدما قبضوا ردت إليهم آرواحهم فهم أحياء عند ريم کالشهدای وقد 


۳4 
آخبر نبينا أن صلاتنا معروضة عليه» وأن سلامنا يبلغه» وأن الله حرم على الارض أن تأكل 
أجساد الأنبياء. ونبينا BE‏ كان مكتوباً عند الله عز وجل قبل أن يخلق bed‏ رسولاء وهو 
بعدما قبضه : نبي الله ورسوله وصفيه وخيرته من خلقه. والذين يبلغون عنه آوامره ونواهيه 


خلفاؤه. فرسالته باقية» وشريعته ظاهرة حتى Gk‏ أمر الله fe‏ وجل. 


باب 
القول فى كرامات الأولياء 
A‏ رح ررض مر cal‏ بل : ES CR‏ عا ارو مراب ومد 


2 > «J 


نها روا 56 میم أن ایب عذا MG) ae Se SG‏ 
وقال في قصة سلییان عليه السلام: NS GIGS antl SSN le tice NIG}‏ 
4 واصف لم يكن bs‏ وإنما لا يجوز ظهور الکرامات على الکاذبین» فأما على 
الصادقين فانه يجوز ویکون دليلاً على صدق من صدقه من أنبياء الله عز وجل. وقد حكى 
نبينا 85 من الكرامات التي ظهرت على جريج الراهب» والصبي الذي ترك السحر وتبع 
الراهب» والنفر الذين آووا إلى غار من بني إسرائيل» فانحطت عليهم الصخرة» وغيرهم 
ما يدل على جواز AUS‏ وقد ظهر على أصحابه في زمانه وبعد وفاته ثم على الصالحين من 
أمته ما يوجب اعتقاد جوازه. فقد شوهد خبيب بن عدي يأكل عنباً في غير موسمه وهو 
مأسور في مكةء وقول عمر رضي الله عنه: اليا سارية LAN‏ الحبل)» وسیاع سارية له وهو 
على مسافة عظيمة. وقد قال رسول الله RE‏ «إنه كان في الأمم قبلكم دون فان يكن في 
هذه الامة فهو عمر بن الخطاب»). 


کر gece‏ مره ی 


لله ززق من مشاء oe me‏ 


نات 


القول في أصحاب رسول الله كك 
وعلى آله ورضي عنهم 


قال الله تبارك وتعالى: عدر سول امه وانت ALAS‏ لال کار رحا يبتكم wes‏ 
oy‏ 2 2 گر و جر عر مرس هو و 


کا ن لین اورا سِيمَاهُم في ووهه رين أثر السجود ذلك مثلهم فى 


0 ولھ lig Leyla‏ سط اه Mc‏ سكو عل شوقه. تج الع 
يقبط ی ر4. وقال تعال: یفک الال نامیرن BOG‏ 

BESS جت تج ری‎ As تیم‎ I خن ون‎ 3 
be oe Ong} و ۰ وقال تعال:‎ call SST لک‎ | OO be Gat 
بالایکن ولا عمل فى فار رتافلا‎ Gi ol GI aS Ze 


2 
سی مر مر مر امرس سا سم رو جع يه 


سي ۶ [الحشر: ۱۰ 

وقد اشتهر قول الرسول BE‏ عنهم «خير الناس MGS‏ ومنهم آهل بدر» ومنهم 
أصحاب بيعة الرضوان وقد أمر الله تعالى أن نستغفر للأصحاب النبي BE‏ وهو dle‏ با 
تصير إليه الأمور» ومنهم العشرة الذين شهد النبي ةلهم بان وقد شهد لسواهم 


۱۹۹ 


باب 
الله WE‏ واله وأزواجه 


قال الله تعالى: نما برد اله لیڈ هب عنحكم ol‏ آهل الب ور 
ليا 4 وقد نص لله عل نساء لبي عليه السلام في أول الآبات: کر 
EE‏ ن این لا EE‏ مولع یی فى له مرش 6 فنساؤه یو من 
fal‏ البیت. وا سم آهل البیت للنساء « cll‏ وهو متناول pels SM‏ الال لكل من وم 
الصدقة من أولاد هاشم» وأولاد المطلب» لقول النبي BE‏ : إن الصدقة لا تحل لمحمد ولا 
لآل det‏ وبنو هاشم وبنو الطلب شيء واحد. ولفظ النبي ب في الوصية بهم عام 


يتناول الآل والأزواج. 


035 


8 ۳۳ صء ta‏ > محوء etn Mee‏ و ر 
وقال الله تعال: SL ANCA}‏ من یم ازوج امهم و 4 
Fee‏ عض فى حتلب al‏ من الْمُؤمبيدت peel‏ لا أن GES‏ رک 


الاک مرو ڪات Ns‏ 3 الکتب سطورًا © [الأحر اب :1[ 


۱۹۷ 


باب 
تسمية الخلفاء الذین AS‏ رسول الله BE‏ 
على خلافتهم بعده وعلى مدة بقاتهم 
حدّث سعید بن جهیان عن سفينة مولی رسول الله کیا قال:قال رسول الله : 
«الخلافة في أمتي ثلاثون سنة ثم ملك بعد MUS‏ قال لي سفینة: آمسك خلافة أي بكر 
BE‏ عثمان وخلافة علي فنظرنا فوجدناها ثلاثين سنة. 
استخلف أبو بكر في شهر ربيع الأول حين توفي رسول الله BE‏ ومات OS‏ بقين من 
جمادى الآخرة» يوم الاثنين في سنة ثلاث عشرة فكانت خلافته سنتين وأربعة أشهر إلا 
عشرة ليال. وقتل عمر يوم الأربعاء لأربع ليال بقين من ذي الحجة تمام سنة ثلاث وعشرين 
فكانت خلافته عشر سنين وستة أشهر وأربعة أيام. وقتل عثمان بن عفان يوم الجمعة لثان 
عشرة مضت من ذي الحجة سنة حمس وثلاثين فكانت خلافته ثنتي عشرة سنة إلا اثني 
عشر یوما. وقتل علي بن أبي طالب كرم الله وجهه في رمضان يوم الجمعة لسبع عشرة من 
رمضان سنة أربعين. فكانت خلافته مس سنين إلا ثلاثة آشهر وقيل إلا شهرين. 
قال الربيع بن سليان» سمعت الشافعي يقول في الخلافة والتفضيل gh Tas‏ بكر 
وعمر وعثان وعلي رضي الله عنهم. 
وقال أحمد بن حنبل: رأيت علياً في زمن Ul‏ بكر وعمر وعثان لم یتسم بأمير 
المؤمنين» ول يقم الجمع وامحدود» ثم رأيته بعد قتل عثان قد فعل ذلك فعلمت أنه قد 
وجب له في ذلك الوقت مالم يكن له قبل ذلك. 


1۸ 


باب 
تنبیه رسول الله BE‏ على خلافة 
أبي بكر الصديق بعده 


عن آي موسى قال: مرض رسول الله BE‏ فقال مروا أبا بكر فليصل بالناس. 

عن جبير بن مطعم قال: نت النبي BB‏ امرأة فكلمته في شيء فأمرها أن ترجع 
cad!‏ قالت: یا رسول الله أرأيت إن رجعت فلم آجدك كأنها تعني الموت. قال: فإن لم 

عن ربعي عن حذيفة قال: قال رسول الله BE‏ اقتدوا باللذین من بعدي أي بكر 

وعمر واهتدوا بدي عار وعسکوا بعهد ابن مسعود. 

ومنها ما رواه آبو هريرة رضي الله عنه قال: سمعت النبي BE‏ يقول: «بینا آنا نائم 

رآيتتي على قلیب عليها دلو فتزعت منها ما شاء الله ثم آخذها ابن أبي قحافة فنزع بها ذنوباً 

أو ذنوبین وني نزعه ضعفء والله یغفر له ضعفه» ثم استحالت غرباً فأخذها ابن 
و ] .= (۲) : ا Be‏ : ۳( 

الخطاب فلم آر عبقریا""" من الناس ينزع نزع عمر حتی ضرب الناس بعطن7». 

(1) قال البيهقي: «قوله: وفي نزعه ضعف. أي: قصر مدته وعجلة موته». لیس في قوله: )49 نزعه ضعف ! 
حط من فضيلته ونما هو إخبار عن حال ولايتهماء وقد کثر انتفاع الناس في ولاية عمر رضي الله تعالى عنه 
لطوها واتساع الإسلام والفتوحات وتمصير الأمصار. 

(2) العبقري: هو الكامل الحاذق في عمله. 


oe ره 13 عا‎ 4 Bee a, Bice Wek 
SU یقول: عتی روت الابل‎ LUN ha قال وَهُب:‎ )3( 


۳9 


۱۹۹ 
قال الشافعي: رؤيا الأنبياء حق. 


فهذه وغيرها تدل على أن النبي a‏ رأى أن الخليفة من بعده يكون أبا بكر وإن) 1 
ينص عليه نصا لا يحتمل غيره» والله آعلم. لأنه علم بإعلام الله إياه أن المسلمين يجتمعون 


باب 
اجتماع المسلمين على بيعة أي بكر 
وإنفاذهم لإمامته 


عن عائشة زوج النبي BS‏ أن النبي ج مات وأبو بكر VEIL‏ فقام عمر 
وليبعثنه الله عز وجل فيقطعن أيدي رجال وأرجلهم. 

فجاء gl‏ بكر فكشف عن رسول الله BE‏ فة فقبله وقال : بأبي أنت وأمي» طبت حياً 
feed ee ae ces ey‏ 

ثم خرج فقال: آیبا الحالف؛ على رسلك. فلا تكلم أبو بكر جلس عمر فحمد الله 
وأثنى عليه ثم قال: 

من كان يعبد حمدا فان حمداً قد مات ومن كان یعبد الله فان الله حي لا يموت 
وقال: ® is ree EL‏ وقال: # وما محمد Byes J)‏ حلت AS Wate‏ 
oul‏ مات KE AIS‏ ومن a EE‏ ۰ [آل عمران: ££ LV‏ 
الاية کلها. 


(1) السنح: يعني بالعالية منازل بني الحارث بن الخزرج. 


We 


فنشج الناس يبكون. 

واجتمعت الانصار إلى سعد بن عبادة في سقيفة بني ساعدة فقالوا: منا pal‏ ومنکم 
Col‏ فذهب اليهم أبو بكر وعمر وأبو عبيدة بن الجراح» فذهب عمر يتكلم فأسکته آبو 
GS‏ وکان عمر یقول: والله ما آردت بذلك إلا آني قد هيأت LYS‏ قد أعجبنى فخشیت 

نحن الأمراء وأنتم الوزراء» قال اباب بن النذر: لا والله لا نفعل أبداًء منا أمير 
ومنكم أمير. فقال آبو بکر: لا ولكنا الأمراء وأنتم الوزراء» يعني المهاجرين أوسط العرب 
دارا وأعزهم أحسابا فبايعوا عمر بن الخطاب أو أبا عبيدة بن الجراح» فقال عمر: بل 
نبايعك أنت خيرنا وسيدنا وأحب الى رسول الله BE‏ 

وأخذ عمر بيده فبایعه وبايعه الناس. 

فقال قائل: قتلتم سعد بن عبادة. فقال عمر:قتله الله. 

وقد صح في روايات اجتماع الصحابة على مبايعة أبي بكر رضي الله عنه. ومنهم علي 
ابن أبي طالب كرم الله وجهه فلا يجوز لقائل أن يقول: كان باطن علي أو غيره بخلاف 
ظاهره فكان علي أكبر محلاً وأجل قدراً من أن يقدم على هذا الأمر العظيم بغير حق» أو 
يظهر للناس خلاف ما في ضميره؛ ولو جاز هذا في اجتماعهم على خلافة أبي بكر لم يصح 
إجماع Li‏ والإجماع أحد حجج الشريعة ولا يجوز تعطيله بالتوهم. 

والذي رُوِيَ أن Le‏ م يبايع أبا بكر ستة أشهر ليس من قول عائشة إنما هو من 
قول الزهري» فأدرجه بعض الرواة في الحديث عن عائشة في قصة فاطمة رضي الله عنهم. 
وحفظه معمر بن راشد فرواه مفصلاً وجعله من قول الزهري منقطعاً من الحديث. 


وقد روي أن علياً بايعه في بيعه العامة بعد البيعة التي جرت في السقيفة. 


۱۷۱ 


ثم شجر بين فاطمة وأبي بكر کلام بسبب الیراث إذ لم تسمع من رسول الله SRE‏ 
باب الميراث ما سمعه أبو بكر وغبره فکانت معذورة في] طلبته. وکان أبو بكر معذورا 
في منع» فتخلف Ue‏ عن حضور أبي بكر حتی توفیت. ثم كان منه تجدید البيعة والقیام 
بواجباتها؛ ولا يجوز أن یکون قعود Ue‏ على وجه Lal SU‏ لامارته فقد ورد أنه بایعه بعد 
وعظم حقه» ولو كان الأمر على غير ما قلنا لکانت بیعته آخراً خطأء ومن زعم أن علياً 
باعه ظاهراً وخالفه باطناً فقد أساء الثناء على علي في إمارته» وقال فيه أقبح القول» وقد قال 
علي في إمارته وهو على المنبر: ألا أخبركم بخير هذه الأمة بعد نبيها GBS‏ قالوا: بل» قال: 
«أبو بكر» ثم عمر». ونحن نزعم أن علياً كان لا يفعل إلا ما هو صدقء وقد فعل في مبايعة 
أي بكر ومؤازرة عمر ما يليق بفضله وعمله وسابقته» وحسن عقيدته» وجميل نيته في أداء 
النصح للراعي والرعية» فلا معنى لقول من قال خلاف ما قال وفعل. 

وقد دخل أبو بكر الصديق على فاطمة في مرض موتها وترضاها حتى رضيت عنه 
فلا طائل لسخط غيرها ممن يدعي موالاة أهل البيت» ثم يطعن على أصحاب رسول الله 
BE‏ وهجن من يواليه ويرميه بالعجز والضعف واختلاف السر والعلانية في القول 
والفعل. 

وآما قول النبي عليه الصلاة والسلام في علي: «اللهم وال من والاه» وعادٍ من عاداه» 
وقوله: «من كنت وليه فعلي [GB lads‏ هي الولاية العامة» والمراد بها ولاء الإسلام لأنه لا 
بعثه إلى اليمن كثرت الشكاة عنه» وأظهروا بغضه. Sib‏ النبي BE‏ اختصاصه وبته 
ليحثهم على ذلك. ول يرد الإمارة العامة والسلطان والا لأفصح WAGs‏ ولي أمركم 
والقائم عليكم من بعدي فاسمعوا له وأطيعواء وكان أفصح المسلمين» ولو اختاره لهذا 
الأأمر وجعله القائم به من بعده للمسلمين» ثم ترك علي أمر الله ورسوله BE‏ لكان علي 
أول من ترك أمر الله ply‏ رسوله BE‏ ولم يكن Ele‏ مقهوراً ولا مهجوراً بل كان ane‏ 
أنصار وم يكن جباناً رعديداً حتى ينسب إليه الخوف أو الضعف. 


۱۷ 


باب 
استخلاف أبي بكر عمر بن الخطاب 
رضي الله عنهم| 


فيه زاهدون» وابنة شعیب في موسی فقالت لابیها: #يتابت استتجره نک من 


صو مرو ر ار 7ee‏ کد 4 


Gee‏ لوق امین # وأبو بكر حين تفرس في عمر فاستخلفه. 

وقال ابن عباس لعمر رضي الله Lee‏ حين طعن: لقد صحبت رسول الله GEE‏ 
فأحسنت صحبته» ثم فارقك وهو عنك راض, ثم صحبت آبا بكر فأحسنت صحبته, 
وفارقك وهو عنك راضء وصحبت السلمین فأحسنت صحبتهم؛ ولئن فارقتهم لتفار قنهم 
وهم عنك راضون. 


باب 
استخلاف عثمان بن عفان رضي الله عنه 
عن عمرو بن ميمون. قال: 
رأيت عمر بن الخطاب فذكر الحديث في مقتله.قال: 
فقالوا أوص يا أمير المؤمنين» واستخلفء فقال: ما أحد أحق بهذا الأمر من هؤلاء 
النفر أو الرهط الذين توفي رسول الله BE‏ وهو عنهم راض» فيسمي علياً وعثمان والزبير 
وطلحة وسعد وعبد الرهن بن عوف. وقال: يشهدكم عبد الله بن عمر» وليس له من 


۱۷۳ 


الأمر شيء» کالتعزية له» فان آصابت الامرة سعدا فهو ذاك والا فلیستعن به آیکم ما آم 
فإني لم آعزله من عجز ولا خيانة. 

وقال: 

أوصي الخليفة من بعدي... فذکر وصیته بالهاجرین الأولین» ثم بالانصان ثم بأهل 
الأمصار ثم بالأعراب ثم بأهل الذم ثم ذکر دفنه» ثم قال: 

لیا فرغ من دفنه» ورجعواء اجتمع هؤلاء الرهط. 

فقال عبد الرحمن: اجعلوا آمرکم الى ثلاثة منکم. قال الزبیر: قد جعلت آمري إلى 
علي» وقال طلحة: قد جعلت أمري إلى عثمان» وقال سعد: قد جعلت آمري إلى عبد الرحمن. 

فقال عبد الرحمن: آیکم يبرأ من هذا الأمر فنجعله إليه؟ والله عليه والاسلام لینظرن 
أفضلهم في نفسه ولیحرصن على صلاح الامة. 

Sere قفا‎ 

فقال عبد الرحمن: آفتجعلونه 1G)‏ والله Ye‏ أن لا آلو عن أفضلكم؟ فقالا: نعم. 
قال: فأخذ بيد أحدهماء فقال: لك من قرابة رسول الله GRE‏ والقدم في الاسلام ما قد 
علمت. والله عليك لئن آنا آمرتك لتعدلن» ولئن آمرت عثان لتسمعن ولتطیعن. ثم خلا 
بالآخر فقال له مثل ذلك. فلا آخذ الميثاق» قال: ارفع يدك يا عثمان فبایعه» وبايع له علي. 
وولج أهل الدار فبایعوه. 

ورواه السور بن خرمة وقال: ذل اجتمعوا تشهّد عبد ya‏ ثم قال: آما بعد یا 
علي إني قد نظرت في آمر الناس فلم آرهم یعدلون بعشان» فلا تجعلن على نفسك سییلا. 
قال: وأخذ بيد olde‏ وقال آبايعك على سنة الله ورسوله والخليفتين من بعده» فبایعه عبد 
الر هن وبایعه الناس الهاجرون والأنصار وأمراء الأجناد والسلمون» وهذا بعد أن شاور 
عبد الرحمن الناس ثلاثة أيام لا يخلو رجل ذو ري فیعدل بعثان. 


۱۷ 


باب 


استخلاف أبي الحسن علي بن أي طالب 
ابن عبد المطلب بن هاشم رضي الله عنه 


عن الزهري قال: لما قتل Olde‏ برز علي بن أبي طالب للناس ودعاهم الى البيعة 
فبايعه الناس ولم يعدلوا به طلحة ولا cone‏ وهذا OY‏ سائر من بقی من أصحاب 
الشورى كانوا قد تركوا حقوقهم عند بيعة عثمان كما مضى ذکره فلم يبق أحد منهم لم يترك 
حقه إلا علي» وكان قد وفى بعهد عثمان. وكان أفضل من بقي من الصحابةء فلم يكن أحد 
أحق بالخلافة منه. ثم لم يستبد بها مع كونه أحق الناس بها حتى جرت له البيعة وبايعه مع 
سائر الناس من بقي من أصحاب الشورى. 

عن سالم المرادي أبي العلاء قال: سمعت الحسن يقول: لما قدم علي البصرة في إثر 
طلحة وأصحابه قام عبد الله بن الكوا وابن عبادء فقال له يا أمير المؤمنين» أخبرنا عن 
مسيرك هذا أوصية أوصاك بها رسول الله RE‏ آم عهد عهده اليك أم رأي رأيته حين 
تفرقت الامة واختلفت كلمتها؟ فقال: 

ما أكون أول كاذب ade‏ والله ما مات رسول الله BE‏ موت فجأة ولا قتل Sb‏ 
ولقد مكث في مرضه كل ذلك asl;‏ المؤذن فيؤذن بالصلاة» فيقول: مروا أبا بكر ليصلي 
بالتاش: 


ولقد تركني وهو یری مکاني» ولو عهد إليّ شيئا لقمت به» حتی عرضت في ذلك 


۱۷۵ 


al‏ من نسائه؛ فقالت: إن أبا بكر رجل رقيق» إذا قام مقامك لا یسمع الناس فلو آمرت 
عمر آن یصل بالناس. قال ا: نکن صواحب یوسف. 

فلما قبض رسول الله BE‏ نظر السلمون في آمرهم فإذا رسول الله BE‏ قد ولى آبا بكر 
آمر دينهم فولوه أمر دنياهم» فبایعه السلمون وبایعته معهم» فکنت آغزو إذا آغزاني وآخذ 
إذا أعطاني» وکنت سوط بين يديه في إقامة امحدود» فلو كانت محاباة عند حضور موته 
لجعلها لولده فأشار بعمر وم يأل» فبايعه المسلمون وبايعته معهم» فكنت آغزو إذا أغزاني 
وآخذ إذا أعطاني» وكنت سوطاً بين يديه في إقامة الحدود. فلو كانت محاباة عند حضور 
موته لجعلها لولده» وكره أن ینتخب be‏ معشر قريش رجلا فيوليه أمر الأم فلا يكون 
فيه إساءة لمن بعده إلا لحقت عمر في قبره» فاختار منا ستة أنا فيهم لنختار للأمة رجلاً. 

فل) اجتمعنا وثب عبد الرحمن فوهب لنا نصيبه منها على أن نعطيه مواثيقنا على أن 
يختار من الخمسة رجلا فيوليه أمر الأمةء فأعطيناه مواثيقناء فأخذ بيد Olde‏ فبایعه ولقد 
وسلمت. فكنت أغزو إذا أغزاني وآخذ إذا أعطاني. 

فلا قتل lee‏ نظرت في أمري» فإذا الربقة التي كانت لأبي بكر وعمر في عنقي قد 
انحلتء وإذا العهد لعثان قد وفيت به وإذا أنا برجل من المسلمين ليس لأحد عندي 
دعوى ولا طلب فوثب فيها مَّنْ ليس be‏ يعني معاوية ‏ ولا قرابته كقرابتي ولا علمه 
alas‏ ولا سابقعه کسایقتی» وکنت لح عا sie‏ 

قالا: صدقت. فأخبرنا عن قتالك هذین الرجلين ‏ يعنيان طلحة والزییر - صاحباك 
في امجرة وصاحباك في بيعة الرضوان» وصاحبالك في الشورة. 

قال: بايعاني بالدينة وخالفاني بالبصرة» ولو أن رجلا من بایع آبا بكر خلعه لقاتلنام 
ولو أن رجلاً of‏ بایع عمر خلعه لقاتلناه. 


۱۷۹ 


قال الامام البيهقي: وکان السبب في قتال طلحة والزبير علياًء أن بعض الناس 
صور فما أن Ue‏ كان راضياً بقتل عثمان» فذهبا إلى عائشة أم المؤمنين وحملاها على اطفروج 
في طلب دم عثمان والإصلاح بين الناس بتخلية على بينهم وبين مَن قدم المدينة في قتل 
عثمان» فجرى الشيطان بين الفريقين. حتى اقتتلوا ثم ندموا على ما فعلوا وتاب أكثرهم. 

فكانت عائشة تقول: وددت Gl‏ كنت AS‏ عشرة مثل ولد الحرث بن هشام وآني 
1 اشر سيري دی یرب 

وكذا تاب طلحة والزبير عن قتال أمير المؤمنين رضي الله عنه. 

وأما خروج من خرج على أمير المؤمنين رضي الله عنه مع أهل الشام في طلب دم 
عثمان ثم منازعته إياه في الأمارة» فإنه غير مصيب فیما فعل» وكان باغياً عليه وكذا كل من 
نازع أمير المؤمنين في إمارته فهو باغ وبه قال الشافعي. عن أم سلمة أن رسول الله كي قال 
لعمار: «تقتلك الفئة الباغية». وصح عن le‏ أنه قاتلهم قتال أهل العدل مع أهل البغي. 
فكان أصحابه لا جهزون على جريح ولا يقتلون مُوليأ ولا يسلبون قتيلاً. 

عن Ul‏ بكرة قال: سمعت رسول الله BE‏ على المنبر والحسن بن علي معه إلى جانبه. 
وهو يلتفت الى الناس She‏ وإليه مر ويقول: إن ابني هذا سيد ولعل الله يصلح به بين 
فئتين من المسلمين. 

وهذا خبر من رسول الله 44 بم كان من الحسن بن علي بعد وفاة علي في تسليمه 
الامر إلى معاوية د بن أبي سفيان وقال في خطبته: 

آها الناس إن الله هداكم بأولناء وحقن دماءكم بآخرناء وان هذا الأمر الذي 
اختلفت فيه آنا ومعاوية ما هو حق لامری) کان أحق به متية بل حق لي ثم ترکتهلعاوية 
إرادة اصلاح السلمین وحقن دمائهم. #ونآذری لعَلَهُ Sag SSE, Fe‏ یک 


۱۷۷ 


قال الشیخ الامام آبو بكرالبيهقي: 
هذا الذي آودعناه هذا الکتاب اعتقاد fal‏ السنة del tly‏ وأقوالهم. وقد آفردنا 
كل باب منها بکتاب يشتمل على شرحه منوراً بدلائله وحججه. 
قلت أنا الفقر إلى الله تعای سعید فودة: 
انتهیت من هذا الختصر لکتاب الاعتقاد واهحداية إلى سبیل الرشاد 
الذي يحوي لب الاعتقاده في يوم الخميس ۱۹۹٤/۱/۲۷‏ م 
وأدعو الله تعال أن يفيد به المسلمين 


وليس لنا إلى غير الله تعالى حاجة ولا مذهب 
والحمد لله رت العالمين 


شرح الرسالة a‏ ال الا 
الإمام الأشعري والإمام الماتريديء ولا نراع بين الشيخين وأتباعهم) ني الاصول ete‏ 
المسألة الأولى: التكوين 9“ 0 323 
المسألة الثانية: كلام الله تعالى E AEA RES‏ 
المسألة الثالثة: حكمة الصانع 101012-15 0 0 2177070700 
المسألة الرابعة: الإرادة ةق رس انف باس انه اوتام لل 
المسألة الخامسة: تکلیف مالا یطاق OS ni oueatcnce ait‏ 
المسألة السادسة: العقل وعلاقته بأحكام التكليف eR‏ 
المسألة السابعة: الشقاوة والسعادة E O O RS Caakatatine‏ 
المسألة الثامنة: العفو عن الكفر TD E‏ 
المسألة التاسعة: هل يجوز خلود المؤمن في النار وخلود الکافر في الجنة أم لا؟ bene‏ 
المسألة العاشرة: الاسم والمسمى Udtatene edie‏ ا ا 
المسألة الحادية عشرة: الذكورة وشرط النبوة ahd‏ سس ss dia gill hr we ae‏ 


۱۷۹ 


۱۸۰ 
الوضوع 


المسألة الثانية عشرة: آفعاد العباد. الکسب والخلق SST MERE TT‏ ی 


اللمعات في العقائد 
تهذیب «لْمَع الأدلة ف عقائد ال مام الحرمين الجويني 
العا ودلالته على وجود الخالق E ERR oy nal coma tate‏ 


التحصیل في أصول الدین 
«ختصر خلاصة ما يرام من فنّ الکلام» للعلامة محمد Gi‏ علیان الشافعي 


۸۱ 


۱۳۰ 


۱۳۰ 


الوضوع 


فائدة: الحال ثلاثة آنواع 


الأغراض والعلل نو هی 
أسماء الله تعالى SR‏ 


\A\ 


\AY 


الوضوع 


الشّعَار في العقائد 
وهو تلخيص لكتاب الاعتقاد والهداية للإمام البيهقي 
باب آول ما يجب على العاقل البالغ معرفته والاقرار به SS‏ 
باب ذکر بعض ما یستدل به على حدوث العام انام ار ی ای م اك 
باب أساء ail‏ وصفاته EAE E‏ و ا esa‏ 


باب القول في الاستواء ote‏ مد أو أب طخ بن EL es ae‏ 
باب القول في إثبات رؤية الله fe‏ وجل في الا خرة east tie etes hone‏ 
باب القول ى الایمان بالقدر Ne ren E er‏ 
باب القول في خلق الأفعال Rp Staaten eames‏ تتا ملي لامو aa‏ ا ال 
باب القول في الحداية والإضلال ee‏ ا 
باب القول في وقوع أفعال العبد بمشيئة الله je‏ وجل N‏ 
باب القول في الأطفال آنهم يولدون على فطرة الإسلام SS‏ 


باب الاعتصام بالسنة واجتناب البدعة سس ٍّ_ 
باب القول في مجالسة أهل البدع ومكالمتهم ب elle‏ 


باب ما على الوالي من أمر مراعاة أمر الرعية مس ا سو ten Miele cee‏ اس 
باب طاعة الولاة ولزوم الجماعة وإنكار المنكر والصبر على ما يصيبه من سلطانه 500 
باب معرفة جمل ما كلفهم المؤمنون أن يعقلوه ويعملوه ES‏ 


باب القول في إثبات نبوة محمد المصطفى يأل 08 1 1111 
باب القول في كرامات الأولياء eae‏ سي و انر وسقي اج امو 


باب القول في أصحاب رسول الله يا OS SAS E RS‏ 
باب القول في أهل بيت رسو الله BE‏ وآله وأزواجه TEAS‏ 0000 
باب تسمية الخلفاء الذين نبه رسول الله على خلافتهم بعده وعلى مدة بقائهم 00 
باب تنبيه رسول الله HE‏ على خلافة أبي بكر الصديق بعده SS SE‏ 
باب اجتماع المسلمين على بيعة أبي بكر وإنفاذهم لإمامته PEE‏ 
باب استخلاف أبي بكر عمر بن اخطاب رضي الله عنهیا Ras‏ 
باب استخلاف Olds‏ بن عفان رضي الله عنه ESR RSS‏ 
باب استخلاف Gi‏ الحسن علي بن أبي طالب بن عبد الطلب بن هاشم رضي الله عنه 
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لا ریب أن علم التوحيد من أشرف العلوم وأَجَلّهاء فهو الفقه الأكبرء وبه تحقيق الاعتقاد 
الصحيح الذي هو أساس العمل الصالح؛ فلا يستقيم لسالكِ طریق العمل إلا بعد تصحیح 
الاعتقاد. وقد عني أئمة الإسلام من أهل السنة والجاعة رضي الله عنهم بتحرير هذا العلم» 
فصنفوا فيه التصانيف البديعة» وأفردوا كثيراً من مسائله بالتصنيف. ومن تلك المسائل بيان ما 
اختلف فيه إماما أهل السنة: آبو الحسن الأشعري وأبو منصور Ge BU‏ رضي الله عنهیا؛ وهي 
مسائل فرعية» والخلاف في عددٍ منها لفظيّ. ومن صف في ذلك العلامة المحقق الشيخ شمس 
الدين أحمد بن سليمان الشهير بابن كمال LOL‏ مفتى الدولة العثانية في وقته. 
ee‏ وی بسن رميات میت 
وعلّق عليها با يزيدها إيضاحاً وتحريراً . وألحق بها للفائدة أربعة کتب في علم التوحید» هي 
- مقدمة في الاعتقاد وأسس النظر Sally‏ من تألیفه. 
اللمعات في lad!‏ اختصر فيه lS‏ «اللمع» للإمام أبي المعالي em Sag‏ 
- التحصیل في أصول الدین» اختصرٌ فيه کتاب «خلاصة ما يُرام؛ من فنْالکلام» للعلامة محمد 
بن أبي علیان الشافعی. 
Ea N.‏ «الاعتقاد» للإمام أبي بكر البيهقي. 


x. 
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